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Introduccion

Esta tesis es resultado de mi interés por la produccion textual de mujeres chilenas en la
Colonia, periodo que se caracterizd por ser una sociedad patriarcal, confesional,
predominantemente analfabeta y muy estratificada, que, por ende, no propiciaba espacios de
desarrollo social y cultural al género femenino. Sin embargo, a pesar de lo anterior las
mujeres se desenvolvieron en diversos espacios de dicha sociedad, con todas las limitaciones

que ella les imponia.

La preocupacion por la produccion textual pasa por preguntarse ¢qué escribieron?,
¢por qué lo hicieron? y ¢quiénes eran las que escribian? Todas estas interrogantes llevan a
pensar y reflexionar sobre la identidad de estas mujeres. Si se considera que la construccion
de identidad es un proceso dinamico de interaccidn entre sujeto y discurso, se agrega, ademas,
que la identidad puede ser aprehendida desde dos perspectivas: por una parte, desde los
discursos que definen los rasgos que identifican y diferencian a los grupos sociales y, por otra,
desde las experiencias y percepciones —individuales y colectivas- de los actores sociales. Se
debiera concluir que en este proceso las mujeres de la época colonial en Chile se nos
presentan en una suerte de desequilibrio, pues su construccion de identidad esta profusamente
dada por los discursos de otros y muy poco nutrida por las percepciones y experiencias

individuales.

Los discursos tradicionales de y sobre la Colonia, tanto histéricos como literarios, que
se ocupan de la mujer la caracterizan como sujetos pasivos y confinados al ambito doméstico.
Las experiencias y percepciones individuales que se han podido recoger a través de la escasa
produccién textual atribuible a ellas, como testamentos, cartas, relatos conventuales y otros
tipos de textos notariales, constituidos como los discursos de las mujeres de la Colonia®,
revelan la diversidad de situaciones, aspectos y rasgos caracterizadores de la realidad
femenina en el Chile colonial, la que no es reducible a definiciones que procuran uniformarla
tras modelos estereotipados que s6lo afirman la presencia discreta de la mujer, subordinada y
dependiente del poder y autoridad masculinos, confinada en los espacios domeésticos, fiel
cumplidora de los deberes familiares y religiosos, limitada en cuanto a su capacidad para

! Si bien, algunos de ellos son mediados por la escritura del escribano, quien en definitiva es el que constituye el
texto.



participar en los asuntos econdmicos Yy, en general, en la vida publica. En esta perspectiva, la
identidad construida por los discursos tradicionales entra en abierta contradiccion con los

discursos individuales.

La busqueda en archivos coloniales y —en menor medida- en archivos conventuales
nos demuestra que las mujeres escribieron mucho mas de lo que hasta ahora se ha ocupado la
critica. En esa produccidn, cabe hacer notar una primera gran distincion: textos escritos por
mujeres de su propia mano (cartas, relatos conventuales) y textos de mujeres escritos por
otros. Estos ultimos corresponden a textos tales como demandas judiciales y testamentos, que
si bien es cierto no son escritos por su propia mano y responden a regulaciones propias de la
tipologia discursiva a la que pertenecen, no obstante dan cuenta y aportan al conocimiento de
la realidad que esas mujeres vivieron, desmitificando muchas de las visiones tradicionales que
la historiografia nacional nos ha entregado. Los escritos de propia mano se reducen
basicamente a cartas y escritos conventuales, de variada indole, como los de caracter

administrativo conventual e, incluso, también los escritos de carécter espiritual.

En nuestro pais la busqueda y estudio de textos de mujeres han sido muy limitados,
solo hace unos afios se publicé un libro compilado por Sonia Montecino, Mujeres chilenas.
Fragmentos de una historia?, en el cual se da cuenta del aporte de las mujeres a la historia de
Chile en los mas diversos ambitos®. En lo que respecta a la época colonial el libro considera
cinco articulos®, que intentan dar una visién més integral respecto de la vida de las mujeres en

el periodo, acogiendo su variedad étnica.

Para los efectos de esta tesis el articulo “Imagenes y escritura de mujeres en la
literatura colonial chilena”, de Lucia Invernizzi, incluido en el libro, es una importante
sintesis -y la primera- que da una mirada en profundidad a los tipos de textos que las mujeres

produjeron, pues efectivamente, como se propone en dicho articulo, la historia de la literatura

% Montecinos, Sonia (compiladora), Mujeres chilenas. Fragmentos de una historia, Catalonia, Santiago, 2008.

¥ Se encuentra pronto a aparecer el primer tomo de La Historia de las mujeres en Chile, editado por Taurus y
coordinado por la historiadora Ana Maria Stuven, que aborda articulos especializados sobre la situacion de la
mujer durante la Colonia en Chile.

* El capitulo 1, denominado de historias y prehistorias, contiene siete articulos, de los cuales cinco estan
referidos a la época colonial. Estos son “Un imaginario para la mezcla. Mujeres, cuerpo y sociedad colonial” de
Alejandra Araya; “La vida cotidiana de las esclavas negras: espacio doméstico y relaciones familiares en Chile
colonial” de Carolina Gonzalez; “Hilar, escribir, leer, contar y algo de baile: la educacion de las nifias en el Chile
colonial” de Ximena Azua; “Ganarse la vida en la Colonia. Mujeres y oficios” de Paulina Zamorano; “Imagenes
y escritura de mujeres en la literatura colonial chilena” de Lucia Invernizzi. Todos estos articulos recogen
investigaciones actuales del periodo colonial y aportan significativamente a su conocimiento.



colonial chilena, en relacion a las mujeres, estd petrificada. Ejemplo de ello es el libro La
Literatura del Reyno de Chile de José Promis®, en el cual, salvo la mencién de un nombre
més, se reitera la misma informacién que proporciona José Toribio Medina®, en La Literatura

Femenina en Chile de vale decir, la misma informacion de jochenta afios antes!

En efecto, para José Toribio Medina, el capitulo referido a la literatura femenina
colonial se reduce a la Relacion Autobiografica de Ursula Suéarez y al Romance sobre la
inundacion del Mapocho de Sor Tadea Garcia de la Huerta, respecto de los cuales Medina
afirma “por lo demés resulta interesante porque una y otra son monjas y pertenecen a un
género gue después no han sido cultivados por nuestras literatas, cuales son, la autobiografia y

C, . 7
el romance historico”

. Ademas, menciona a Sor Josefa de los Dolores Pefia y Lillo indicando
que escribié una serie de cartas a su confesor, las que se refieren a “sus penitencias,

tentaciones y visiones, arrobamientos y enfermedades”.

Por su parte, José Promis alude a las mismas autoras, clasificando a Sor Tadea Garcia
de la Huerta junto a Juana LoOpez, de quien “solo se conserva su breve poema “Acto de
contricion” en el capitulo “versificaciones virreinales”; a Ursula Suérez la considera en el
acapite de “prosa virreinal”, precisando que “puede ser inscrito dentro de la formacion
discursiva que, en términos generales, se conoce con el nombre de literatura conventual”®. A
lo anterior agrega, en la “Introduccion”, en su apartado titulado “Los autores perdidos”:
“También se conocen los nombres de Sor Teresa de San Rafael y Sor Dolores Pefia y Lillo,
monjas que al igual que Ursula Suarez escribieron textos biogréaficos a pedido de sus
confesores. Esta ultima, segiin Medina, escribié una serie de cartas dirigidas al padre Manuel
Alvarez, de la Compaiiia de Jests donde narra ‘sus penitencias, tentaciones y visiones,

arrobamientos y enfermedades”®.

Otras historias de la literatura chilena se han referido a las autoras coloniales de la
siguiente manera: Hugo Montes y Julio Orlandi: “Descartado el caso intrascendente de sor

Ursula Suarez (1668 — 1749), que en forma ingenua y de escasisimo valor literario escribe su

® Promis, José, La literatura del reino de Chile, Universidad de Playa Ancha, Valparaiso, 2002.
® Medina, José Toribio, La literatura femenina en Chile, Santiago, 1923.

" Medina, 1923, Ob. cit. pag.7.

® Promis, 2002, Ob. cit. pag. 260.

® Promis, 2002, Ob. cit. pag.75.



vida y sus discutidas visiones™

0 Fernandez Fraile que indica “No fue mejor la situacién del
género narrativo no historico en la época. Sélo cabe mencionar a Ursula Suarez (1666 —
1749), monja clarisa que, a peticion de su confesor, escribié una Relacion Autobiogréafica en

la que relata su vida hasta los cincuenta afios, a manera de penitencia de sus pecados*.

En el afio 1993 se publico Nuestras escritoras Chilenas. Una historia por descifrar'?,
texto en el cual su autora, Ruth Gonzélez Vergara, se plantea realizar un ensayo bibliografico
y estético de la literatura escrita por mujeres en Chile. Alli la autora instala a Ursula Suarez,
como la primera escritora chilena; para el periodo colonial considera también a Tadea de San
Joaquin Garcia de la Huerta y destaca en el género epistolar algunas cartas de mujeres de la

época.

Otros antecedentes provienen del libro La mujer en el Reyno de Chile™® de Imelda
Cano, quien se propone entregar una vision integral de la situacion y realidad de las mujeres
del periodo colonial chileno, abarcando una pluralidad de aspectos: vida familiar, legislacion,
educacion, vida religiosa, etc. En cuanto a escritura y produccion textual de mujeres, Imelda
Cano nos muestra cartas, testamentos, un extracto de la Relacion Autobiogréafica de Ursula
Suérez, y reitera las referencias a Sor Tadea Garcia de la Huerta y a Juana Lépez,

mencionando también las cartas de Sor Dolores Pefia y Lillo a su confesor.

Como puede advertirse en el recuento de informaciones recogidas de textos referidos a
historia literaria colonial o a la realidad de las mujeres en ese periodo en Chile, la presencia de
éstas en el &mbito general de la cultura y, especificamente, en el de la produccién literaria es
minimo y se reduce a unos pocos nombres y obras, cuya alusién se reitera en todos los textos
y casi en los mismos términos que propuso José Toribio Medina en su libro sobre La
literatura femenina en Chile y antes, en 1878, en su Historia de la Literatura Colonial de
Chile.

Respecto de los textos en los cuales las mujeres sélo constituyen objeto de

representacion, tales como los escritos de cronistas, viajeros e historiadores, se puede atraer el

1% Montes, Hugo y Julio Orlandi, Historia de la literatura chilena, Zig-Zag, Santiago de Chile, 1974, pag. 84.

1 Fernandez Fraile, Maximino, Historia de la literatura chilena, Editorial Salesiana, Santiago de Chile, 1996
(segunda edicion), pag. 142.

12 Gonzalez Vergara, Ruth, Nuestras escritoras chilenas. Una historia por descifrar, Guerra y Vergara editores,
Santiago,1993.

13 Cano, Imelda, La mujer en el Reyno de Chile, Ediciones de la Municipalidad de Santiago, Santiago, 1981.



ensayo de Lucia Santa Cruz “La mujer en el Reino de Chile vista por cronistas y viajeros”,
contenido en el libro Tres ensayos sobre la mujer chilena, que recoge una visién de la mujer

desde la Conquista y la Colonia hasta el siglo XX.

Este es basicamente una recopilacion de opiniones de hombres cultos que escriben sobre
las mujeres. Generalmente en este tipo de documentos, méas que reflejar la realidad de ellas, se
proyecta la opinidn, valores y juicios de quien escribe, sin embargo, en la sintesis hecha por la
autora se pueden apreciar -cosa que ella también sefiala- las profundas discrepancias que
aparecen en las obras citadas. Quizés una de las diferencias més destacables es la vision de los
cronistas y viajeros extranjeros en relacién a la independencia de la mujer chilena de la Colonia.
Algunos, como Fréizer. a fines del siglo XVIII manifestaba: “En su casa la mujer es tan
independiente como en Francia”, condicion que incluso para algunos llegaba a ser reprobable,
como para el inglés Vancouver, que escribia “En Inglaterra, casi con algunas excepciones, el
bello sexo esta dotado de una gran delicadeza de sentimiento, pero en Santiago hemos
observado, no solamente en las maneras y la conversacion de las damas sino en los bailes y en
otras ocasiones, tal libertad, que un extranjero, y sobre todo un inglés, no puede formarse muy
buena opinién de sus virtudes, y al contrario se ve forzado a juzgarlas desfavorablemente”. A
diferencia de lo anterior, Gonzélez de Najera destaca entre las virtudes de las chilenas el poder
desenvolverse solas con “varoniles animos” en el quehacer de la casa y de la hacienda. Sin
embargo, todos ellos concuerdan en la ignorancia y poca educacion de la mujer y “que solo haya

un corto niimero que sepan leer y escribir”.

La vision que configura una imagen geneérica de la mujer, como la que ofrecen estos
textos de cronistas y viajeros, la reduce a tipos y estereotipos que no recogen la diversidad étnica,
social y cultural de la realidad femenina colonial, ni menos experiencias y percepciones
individuales. Esa imagen, que es la que ha prevalecido en nuestra tradicion cultural y que sélo
en el Gltimo tiempo empieza a modificarse™, pone de relieve la identificacion de lo femenino
con la esfera de lo familiar domestico, las altas virtudes morales, ciertas capacidades notables
como la de administracion de la casa y hacienda y la condicion dependiente, sumisa segun

algunos o independiente y libre segin otros, incluso al extremo que lleva a “no poder

!4 Santa Cruz, Pereira y Zegers, Tres ensayos sobre la mujer chilena, Editorial Universitaria, Santiago, 1978.
5 Asi lo demuestra el libro de Montecino mencionado anteriormente, y también el articulo “Mujeres y vida
privada en el Chile colonial”, incluido en la Historia de la vida privada en Chile, de Sagredo y Gazmuri, Taurus,
Santiago, 2005, pp. 95-123, que considera la diversidad étnica con lo que efectivamente define una realidad mas
acertada de las mujeres de la época, pues segln su condicion étnica se condicionan sus circunstancias vitales.



formarse muy buena opinion de sus virtudes y al contrario se ve forzado a juzgarlas

desfavorablemente”.

Dentro de esa imagen, la participacion de la mujer en actividades propiamente publicas y
culturales no tiene lugar salvo las referidas al cultivo de la mdsica, ello sumado a la constatacién
de que en la época colonial escasas mujeres saben leer y escribir, lo que parece anular toda
posibilidad de reconocer mayor actividad escritural femenina que la sefialada en los textos antes
aludidos, asi como también impide modificar las iméagenes estereotipadas que de las mujeres
chilenas coloniales trazan los textos épicos, historiogréficos, de cronistas y viajeros.

En contrapartida, la indagacion en archivos proporciona antecedentes valiosos que
permiten avanzar en el conocimiento de la realidad femenina chilena colonial, configurando una

vision mas acabada de ella.

Alli abundan textos notariales, cabe sefialar que conforman una manifestacion del
poder y del sistema dominantes en la Colonia en cuanto constituyen, segun la concepcion que
proviene de las Partidas de Alfonso X el Sabio -vigentes en Espafia y América a lo largo de
los siglos coloniales e incluso hasta avanzado el siglo X1X- medios o instrumentos de la
justicia destinados a establecer y mantener el orden que ese sistema impone en el plano social

e individual.

En ellos, el acto oral del sujeto que testa, presenta la demanda, hace donacion de
bienes o expresa su voluntad en las distintas materias que requieren declararse en este tipo de
documentos, asi como las realidades individuales de esos sujetos, se presenta mediado por la
escritura del representante del poder y del sistema hegemdnico, el escribano: este es quien
establece esas realidades y el acto oral en que el sujeto declara su voluntad -y que es el que
origina el documento notarial- en los términos que exige la rigurosa preceptiva a la que deben
conformarse y que es, casi sin variantes, la establecida en las Partidas, actualizada y
difundida profusamente a través de manuales de escribanos que, tanto en Espafia como en

América, se escribieron en abundancia en los siglos XVI, XVIl 'y XVIII.

Sin embargo, estos textos que presentan un alto grado de formalizacion y que

pretenden homogeneizar individualidades y particularismos, manifiestan, como indica Mabel



Morafia'® en su libro Viaje al silencio. Exploraciones del discurso Barroco, que el fenémeno
de imposiciones verticalizadas del discurso dominante y hegemoénico en los sectores
subalternos, tiene su respuesta por parte de estos sectores. Respuestas tendientes a impugnar
el discurso hegemdnico y los principios de legitimacion en que éste se apoya, las que se
desarrollan y afianzan hasta constituir formas alternativas dentro de conciencias subalternas
por su ubicacion dentro del aparato politico social de una época. Formas alternativas que
proponen un proceso de dificil lectura. En primer lugar, porque esa misma posicion de
subalternidad condiciona el grado de formalizacion y homogeneidad que el discurso puede
alcanzar. En segundo lugar, porque la evidencia histérica de ese proceso, su posibilidad de
documentacién, implica la interpretacion de indicios que, expresados muchas veces con el
lenguaje y la retérica dominantes, se mimetizan con la vision del mundo hegeménica, la

remedan, la parodian o utilizan para sus propios fines.

Basandose en esa perspectiva, el estudio discursivo textual de demandas judiciales'’ y
testamentos® de mujeres chilenas de la Colonia revela que el acto original de demandantes y
testadoras, asi como aspectos de sus realidad personal y situaciones afectivas, se manifiestan a
través de indicios que infiltran en el rigido entramado del discurso escribanil contenidos y

sentidos que responden a esas individualidades que el discurso notarial busca homogeneizar.

Los textos notariales conforman un espacio en el cual se manifiesta, si bien de modo
indirecto, la voluntad de los sujetos femeninos de expresar su individualidad y donde, a pesar
de la mediacion homogenizadora de la escritura del escribano, las mujeres se representan con
una diversidad de imégenes que no corresponde a la tradicional de presencia sumisa, devota,
dependiente, sino més bien, como afirma Lucfa Invernizzi'®, como presencias que “ya sea
transitando entre los limites del jardin cerrado o haciendo de él el reino de su dominio,
recluidas en celdas o rompiendo cercados” buscan proyectarse “en espacios mas amplios que

en algo se asemejan a los de la liberacion o la libertad”.

1 Morafia, Mabel, Viaje al Silencio. Exploraciones al discurso Barroco, Universidad Nacional Auténoma de
México, 1990, pag. 59.

7 Un andlisis més en profundidad y estudio de casos se presenta en mi tesis para optar al grado de licenciada en
lengua y literatura hispanica de la Universidad de Chile. Las préacticas judiciales de la Colonia siglos XVII -
XVIII, dirigida por la profesora Lucia Invernizzi, 1995.

'8 El proyecto Fondecyt 1980764/98 dirigido por Lucia Invernizzi y del cual fui alumna tesista, que dio origen a
mi tesis de magister, son los que dan pie a todas estas afirmaciones y que fueron sintetizadas en mi articulo
“Testamentos de mujeres chilenas del siglo XVII: discursos identitarios”, en Salles y Fernandez, Quito, 2008.

9 Invernizzi, Lucia, “Iméagenes de la mujer en testamentos chilenos del siglo XVII”, en Actas de las V Jornadas
de historia de la mujer, Universidad de Chile, Santiago, 2001.



Ademas de estos textos en los que la realidad femenina se presenta mediatizada por la
escritura del escribano existe otro tipo: los escritos de propia mano. Aunque escasos, esos
textos muestran sujetos femeninos que asumen la escritura. De ellos, se han recopilado
algunos, entre ellos cartas de seglares y religiosas publicadas por Sergio Vergara® en su libro
Cartas de Mujeres en Chile 1630-1881, donde entrega una muestra de veintiséis cartas que

corresponden al periodo colonial.

De las veintiseis que recoge el libro —de las cuales diecinueve son de seglares y siete de
monjas- varias responden basicamente al tipo de carta personal que, como ha sefialado Leonidas
Morales®, se propone ‘“‘conjurar la ausencia, intentar cubrir la distancia que separa del
interlocutor”, en un esfuerzo por llenar el vacio de la ausencia fisica y recuperar su presencia. De
alli que el tema reiterado en estas cartas sea la separacion entre parientes, los sentimientos y

afectos suscitados por ello.

Junto con lo anterior, encontramos en las cartas diversidad de temas, propdsitos y tipos
epistolares, entre los cuales cabe destacar cartas de peticion de dinero, pensiones o bienes para
resolver aflicciones econdmicas; de peticion a autoridades para que intervengan en situaciones
familiares problematicas o que denuncian hechos que exigen correccion, como las de la abadesa
del monasterio de las Carmelitas Descalzas, Sor Josefa de San Joaquin, al obispo de Santiago
Manuel de Alday, solicitandole que intervenga para que el benefactor del monasterio,

corregidor Luis Zafiartu, no permanezca en el convento como si fuera su casa.

Entre otros aspectos destacables, en algunas de estas cartas se incluyen interesantes
descripciones sobre sucesos que han conmovido a la sociedad santiaguina de la época, como
los que relata Isabel Pardo Figueroa a sus hijos, o las reacciones que provocan en la ciudad las
noticias sobre los terremotos de Lima y Lisboa.

Sin embargo, es en los &mbitos de los conventos femeninos donde la préctica de la
escritura fue frecuente y produjo diversidad de textos que no se han conservado o permanecen
ignorados en los archivos de los monasterios, y que poco a poco han comenzado a conocerse
y a transformarse en objeto de estudio. Entre los productos de esa escritura —que las monjas

ejercitaron profusamente- hay cartas que en su mayoria han desaparecido, conservandose solo

20 \ergara, Sergio, Cartas de Mujeres en Chile 1630-1881, Editorial Andrés Bello, Santiago 1987.
2! Morales, Leonidas, La escritura de al lado. Géneros referenciales. Editorial Cuarto Propio, Serie Ensayo,
Santiago, Chile. 2001.



aquellas que por su contenido han sido estimadas de algun interés. Como ha dicho Asuncién
Lavrin: “Estas cartas se incorporaban al cuerpo historico de la institucion por contener
materias relacionadas con la economia al interior del claustro, con los procesos de fundacion y
eleccion, con las profesiones, con la obediencia debida a los prelados, con la observancia de

las reglas y con asuntos de dogmas y espiritualidad”22 .

Las monjas coloniales produjeron, ademads, textos de diferentes géneros:
composiciones poéticas, liricas y draméaticas preferentemente de temas sacros o de
circunstancias; cronicas y relatos de la vida del convento; informes relativos a asuntos
administrativos. Entre ellos destacan las narraciones o relatos autobiograficos y las cartas
espirituales que constituyen actualizaciones de lo que llamaré “escritura conventual”. Esta se
caracteriza basicamente por ser producto de una escritura que, por mandato de confesores o
autoridades eclesiasticas, debian constituir las monjas para dar cuenta del “estado de su alma”,

con el fin de que ellos, los confesores, las orientaran en su vida espiritual.

En sus realizaciones en el resto de Hispanoamérica, dan cuenta de ella numerosos
estudios®; sin embargo en el caso del Chile colonial ha habido poca preocupacion tanto en la
busqueda de escritos de monjas como en su estudio. Estos se reducen a la Relacion
Autobiografica de Ursula Suarez, constituida en objeto de estudios criticos a partir de la
edicién hecha por M. Ferreccio®, publicada en 1984, y mas recientemente, el Epistolario de
Sor Josefa de los Dolores Pefia y Lillo, edicién critica de Raissa Kordic® publicado el afio
2008.

Estos dos ultimos textos mencionados constituyen los objetos centrales de esta tesis.
Mi hipoétesis central es que ambos textos son dos actualizaciones diferentes de la escritura
conventual en las cuales, y dentro de las restricciones que ese formato impone y de las
rigurosas normas que lo regulan, se empiezan a manifestar sujetos e identidades femeninas

gue ya no se definen solo en la esfera de lo religioso espiritual, sino en las complejidades y

22 Lavrin, Asuncién, “De su pufio y letra: epistolas conventuales” en El Monacato femenino en el Imperio
Espafiol, Manuel Ramos Medina coordinador, Condumex, México, 1995, pag. 44.

2% Nombraré tan sélo algunos, tales como los de Electa Arenal y Stacey Schlar, denominado Untold sister:
Hispanic nuns in their own work, University of New Mexico Press, Alburquerque,1989; EI Monacato femenino
en el Imperio Espafiol, Manuel Ramos Medina coordinador, Condumex, México, 1995; Loreto, Rosalba, Los
conventos femeninos y el mundo urbano, Colegio de México, Ciudad de México, 2000, etc.

24 Suarez, Ursula, Relacién autobiografica, Biblioteca Antigua Chilena, Universidad de Concepcion, Santiago,
1984.

% Kordic, Raissa, prélogo y edicion critica, Epistolario de Sor Dolores Pefia y Lillo (Chile, 1763-1769),
Universidad de Navarra, Iberoamericana, Madrid, 2008.
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contradicciones de su ser y en sus capacidades para actuar en el campo del conocimiento, del
saber, del dominio de la palabra, en definitiva, en el campo de la “cultura letrada”, dominio

exclusivo de los varones en una sociedad patriarcal como la colonial.

Los textos de Ursula Suarez y de la monja Pefia y Lillo, cada uno en la especificidad
del género discursivo que dominantemente actualizan -relacion autobiografica y cartas
espirituales- con estrategias discursivas diferentes e integrando diversidad de tipos y géneros,
recursos de la tradicion literaria y retdrica, evidenciaran la emergencia de sujetos femeninos
que hacen de la escritura y del discurso conventuales medios de autoconocimiento,
constitucion y expresion de individualidades conscientes de si mismas, de su propia escritura
y de su discurso, constituyéndose asi en textos inaugurales de la escritura de mujeres en
nuestro pais y manifestacion significativa de la produccién literaria de ellas en los siglos

coloniales.

Previo al estudio individual de cada uno de ellos, como representantes de un género de
escritura conventual netamente femenina, se presentan dos capitulos que se proponen
caracterizar el contexto en que se producen los textos conventuales. ElI primero trata de
explicar las condiciones de produccion de este tipo de textos, vale decir, la vida en los
conventos femeninos coloniales, mientras el segundo se ocupa de caracterizar la textualidad

de este tipo de escritura que da origen a este género histérico.
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I Los conventos coloniales, un mundo de mujeres

La fundacion de conventos de mujeres en la Colonia fue una practica habitual en la
época, ello no debiera sorprender, pues en una sociedad tan piadosa como esa lo natural era
que muchos individuos, y entre ellos las mujeres, quisieran dedicarse a la vida religiosa. Sin
embargo, estos no aparecieron tempranamente sino cuando las ciudades ya estaban

establecidas y formadas. ;A qué se debio este hecho?

Esto se debio a varias causas, la primera es que durante el periodo de Conquista, los
primeros europeos que llegaron a América fueron mayoritariamente hombres, en tanto las
mujeres espafolas que arribaron en ese primer momento fueron muy pocas y en su gran
mayoria eran madres de familia. Mé&s tarde, cuando ya las nuevas sociedades estuvieron

asentadas, esta situacion se invirtié, habia mas mujeres que hombres. ¢ Qué hacer con ellas?

Debemos considerar que la sociedad colonial era una sociedad eminentemente
patriarcal, dominada por la obsesion de la honra masculina y el honor a Dios, sustentada por
una teocracia ideolégica®®, en la cual las mujeres eran consideradas débiles, por lo tanto se
requirié de un lugar para custodiar la virtud y honra femenina, y para ello no habia nada mejor
gue los monasterios. Esta era su funcion social: la de formar a las mujeres de la comunidad en
la sumision y obediencia a Dios y a los hombres. Sin embargo, estas organizaciones rebasaron
de alguna manera sus originales funciones transformandose en verdaderos mundos de mujeres
donde compartian las que entraban al convento por una real vocacion, las que estaban alli para

educarse o las que estaban alli, pues debian reformarse (las recogidas)?’.

% Bravo Arriaga, Maria Dolores, “La excepcion y la regla. Estudios sobre espiritualidad y cultura en la Nueva
Espafia”. En Estudios de Cultura Literaria Novohispana, 1997, N°8. México, Universidad Nacional Auténoma
de México, pag. 36.

%7 Cabe sefialar que la nocién de recogimiento consideraba a todas las mujeres; como practica teoldgica el
recogimiento surgid como un método de oracion contemplativa y union directa con Dios en la Espafia
pretridentina, donde estas practicas misticas recibieron un tremendo respaldo, lo que derivé en una préactica
femenina de religiosidad: las beatas. En la América colonial se resignifica como un encierro institucional, el
retiro del mundo, la oraciéon mental y la disciplina fisica. Sin embargo, la nocién de encierro se torna sinénimo
de recogimiento respecto de lo que debian hacer las mujeres “decentes” y con mayor razon las que no eran
consideradas de tal condicién. Un estudio acabado de la nocidén de recogimiento se encuentra en el excelente
libro de Nancy Van Deusen Entre lo sagrado y lo mundano: el recogimiento en el Lima colonial, U. Catélica del
Peru, 2007.
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Tradicionalmente se ha considerado a los conventos de monjas como lugares de
reclusion y el simbolo de la opresién a las mujeres por parte de un sistema patriarcal y
confesional®. Hace ya varios afios, distintos estudios” han demostrado que los conventos de
monjas constituian mundos mucho mas complejos que lo que se ha pensado habitualmente,
pues alli compartian mujeres de variada condicion social, étnica y etaria que, como ya dije,

tenian distintas motivaciones para vivir en el convento.

Este capitulo intenta ilustrar que efectivamente las monjas poseyeron una vida bastante
mas autonoma que las mujeres de la época, pues al vivir en un mundo cerrado desarrollaron
précticas que para la sociedad colonial eran de alguna u otra manera sorprendentes y
contradictorias con su condicién de mujer. Asi acontece, por ejemplo, con el grado de
autonomia que tenian las monjas coloniales. Conceptualmente, autonomia “implica la
capacidad de instituir proyectos propios y la produccion de acciones deliberadas (voluntad)
para lograrlos, es decir subjetivarse como sujetos. Sujetos capaces de discernir sus deseos y
sus intereses y de elegir las mejores acciones para concretar dichas elecciones. En el caso de
la autonomia de género estamos hablando del grado de libertad que una mujer tiene para
actuar de acuerdo con su eleccion y no con la de otros”™. Existe una estrecha relacion entre la
adquisicién de autonomia de las mujeres y los espacios de poder que puedan instituir, tanto
individual como colectivamente. El grado de autonomia de un sujeto singular es inseparable
del grado de autonomia del grupo social al que pertenece, por tanto, el grado de autonomia
personal que una mujer pueda desplegar dependera también de la autonomia posible de su

grupo social y de aquella que las mujeres de la sociedad a la que pertenecen hayan alcanzado.

En los conventos se instituyeron espacios de poder individual: la abadesa; y espacios
colectivos: las monjas de velo negro, logrando algunos espacios de libertad. Mi hipotesis
tentativa es que esto se debe efectivamente a que era un mundo cerrado de mujeres, que Si
bien es cierto era dirigido y vigilado por la jerarquia eclesiastica, la cotidianidad -siempre mas
dindmica que la teoria- model6 practicas que cambiaron la subjetividad de algunas de estas

mujeres, pero que no generd una irradiacién al conjunto de la sociedad porque los muros que

%8 Entre los estudios mas actuales con esta posicion esta el de la mexicana Marcela Lagarde y, mas
recientemente, el de José Luis Sanchez Lora.

2 Estudios tales como los de Asuncién Lavrin, Rosalva Loreto, Jean Franco, Victoria Lopez-Cordén, Fernando
Bouza, etc.

%0 Machinea, José Luis, et al., Objetivos de desarrollo del milenio: una mirada desde América Latina y el
Caribe. Publicaciones de las Naciones Unidas. Santiago, Chile, 2005, pp. 114.
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cercaban el convento clausuraban dicha posibilidad. Muros no de adobe, sino mas bien

construidos por la sociedad patriarcal y la religion catdlica.

Para ilustrar lo anterior, tomaré aspectos que son fundamentales en el concepto de
autonomia de las mujeres tales como la educacion y el dinero; por ultimo, me ocuparé de la
relacion con el cuerpo, que sin duda es la que determina una relaciéon més marcada con la
autoridad y la vision masculina. Antes de ello, sefialaré como funcionaba en la préactica la
clausura.
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¢ Obedientes, encerradas y calladas?

A fines del siglo XVII existian en Santiago cinco monasterios de monjas, estos
correspondian por orden de antigiiedad a las Agustinas, con 80 monjas; las Clarisas de la
Cafiada, 60 monjas; Clarisas de la Plaza con 36; Carmelitas descalzas con 36 monjas; el
beaterio de Santa Teresa, que en 1698 pasé a ser el monasterio de Santa Rosa y que contaba
con 26 monjas*’. Si a esto se agregan las sirvientes y esclavas de cada una de estas monjas, las
nifias que estaban a su cargo o en el convento como educandas y otras mujeres que vivian alli
sin ser profesas, se puede pensar que cada uno de estos recintos albergaba méas de un centenar
de mujeres que convivian de una determinada manera, bajo la regla que cada orden poseia,
pero muchas veces transgrediéndola abiertamente, como era el caso de la vida en comunidad,
porque muchas monjas no realizaban la vida en comun, pues vivian en sus propias

dependencias, que eran departamentos individuales.

Este mundo conventual dio origen a un mundo auténomo de mujeres, pues si bien
estaban bajo la vigilancia y el dominio de la Iglesia, al interior de ellos las normas y practicas
se las daban las propias monjas. Es asi que se originaban luchas de poder entre ellas, por
ejemplo para las elecciones de la abadesa, pues en esas ocasiones las monjas votaban por
quién las dirigiria, lo que dio origen a numerosos pleitos, disputas y reprimendas que se
encuentran documentadas. Sin embargo, el estereotipo de las monjas consagradas a la vida
contemplativa era tal que esas disputas no eran consideradas, sino mas bien obviadas, pues lo
que operaba era la idea de mujeres sumisas a Dios y a los hombres. Asi, por ejemplo para
Vicuiia Mackenna el origen de los numerosos conventos de monjas en el Santiago colonial se
debia a que la Guerra de Arauco producia muchas viudas, que anhelaban el retiro, el silencio
y la oracion, sublimes consuelos del dolor por la pérdida de sus maridos y porque, por otra

parte, crecian las hijas de los conquistadores y era preciso educarlas en los claustros®.

La verdad es que Vicufia Mackena no deja de tener razén cuando plantea que a las
mujeres debia educarselas y eso era en los claustros, pues los conventos coloniales fueron los
que se dedicaron a ello. Sin embargo, también a ellos ingresaron muchas mujeres que, pese a

ser fervientes cristianas, su decision de ingresar al convento tenia mas que ver con argumentos

3! Barros Arana, Diego, Historia General de Chile, Editorial Nacimiento, Santiago, 1930-1934, tomo V, pag.
236.

% Vicufia Mackenna, Benjamin, “Historia critica y social de la ciudad de Santiago: desde su fundacion hasta
nuestros dias (1541-1868)”, Valparaiso, ElI Mercurio, pag.149.
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mundanos que con la sola idea de consagrarse a Dios. Octavio Paz lo plantea de la siguiente

manera:

“Pero olvidar que en esa época la vida religiosa era una ocupacion como las
otras seria mucho olvidar. Los conventos estaban llenos de mujeres que habian
tomado el habito no por seguir un llamado divino sino por consideraciones vy

necesidad mundana”*

Efectivamente, la vida religiosa —en esa época— era una profesion que les daba
sustentabilidad econdmica y respetabilidad, de alli que las mujeres tomaran los habitos por
arreglos familiares, por falta de fortuna, porque no podian 0 no querian casarse. Por ejemplo
es el caso de Sor Juana Inés de la Cruz, que en su Respuesta a Sor Filotea da sinceras razones

de su ingreso a la vida religiosa:

“Entréme de religiosa porque, aunque conocia que tenia el estado de cosas (de las
accesorias hablo no de las formales) muchas repugnantes a mi genio, con todo, para la
total negacidén que tenia al matrimonio, era lo menos desproporcionado y lo mas
decente que podia elegir en materia de la seguridad que deseaba de mi salvacion, a
cuyo primer respeto (como al fin mas importante) cedieron y sujetaron la cerviz todas
las impertinentillas de mi genio, que eran de querer vivir sola; de no querer tener
ocupacion obligatoria que embarazase la libertad de mi estudio, ni rumor de

comunidad que impidiese el sosegado silencio de mis libros”**

Quizés -si no con la lucidez de Sor Juana- muchas de las monjas coloniales pensaron lo
mismo a la hora de profesar. ElI convento daba la posibilidad de una vida alternativa al
matrimonio o a la mal mirada solterona que debia terminar viviendo de allegada en la casa de
algun hermano, cuidando los sobrinos, siempre bajo la sujecion de algin hombre de su
familia. Los claustros, en contrapartida, permitian una vida respetable en la que se podia hacer

muchas cosas, de hecho se podia llegar a ser abadesa u otros cargos que implicaran una cierta

% paz, Octavio, Sor Juana Inés de la Cruz, o, las trampas de la fe, Fondo de Cultura Econémica, México, 1983,
pag.149.
% Paz, Octavio, 1983, Ob.cit. pag. 156.
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posicién al interior del convento, pero también para la sociedad en general, pues la figura de
la religiosa es uno de los roles ético sociales méas importantes del imaginario de la época, de
alli que no sea dificil explicarse que muchas hijas de familias importantes de la época se

fueran al convento.

Sin embargo, los conventos distaban mucho de ser los lugares de retiro y recogimiento
que son para el imaginario de nuestra época. En las “Crénicas de las Agustinas” se consigna
que las familias principales que enviaban a sus hijas a dicho convento para su educacion
introdujeron la costumbre de que las nifias saliesen a sus casas a su antojo, volviendo al
monasterio cuando querfan, produciendo dafio y desorden a la quietud y a la disciplina®, y

con ello infringiendo abiertamente la regla de la comunidad.

La quietud y contemplacion parecieran no haber sido elementos centrales de la
cotidianidad, pues las monjas -muy barrocas ellas- convertian cada acontecimiento en una
gran fiesta, cuando eran visitadas por las autoridades o confesores; éstos en muchas ocasiones
se quedaban -mas del tiempo necesario- en los claustros a disfrutar de la misica y comida que
tan exquisitamente las monjas ofrecian. Era frecuente que en los dias de “aguinaldo”® las
abadesas enviasen a repartir con profusion, comidas y viandas, en las calles al atardecer, en

esas ocasiones frente al porton de los monasterios se encendian diversos fuegos artificiales.

Un ejemplo de lo que podian llegar a ser los preparativos de una fiesta, es mirar el vale
de gastos de una fiesta del convento de las Clarisas en 1771

- Diez reales para un sombrero para criado (para que se presentara bien).

- Dos escafios que se mandaron hacer nuevos para la iglesia a doce pesos cada uno.
- Seis pesos y cuatro reales que se dieron a los arpistas.

- Una arroba de chocolate en nueve pesos para la fiesta.

- Veinte pesos para el cultero para el disparo de kalendas y fiesta de Santa Clara.

- Dieciocho reales que importaron doce cargas de romerillo (para la decoracion).

- Cuatro pares de zapatos de criadas para la fiesta, a cinco reales cada par.

% Cano Roldan, Imelda, La mujer en el Reyno de Chile, Santiago, 1980, pag.525.

% Dia que presidia a la pascua de navidad.

%7 Consignado por Marcela Krause Bisquertt en su tesis, Monasterios Femeninos en el Reino de Chile, Tesis,
Pontificia Universidad Catélica de Chile, 1995. pag. 71.
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- Tres pares de chinelas para las criadas.
- Seis caparos para las visperas a ocho reales cada uno.
- El dia de la fiesta a los capellanes que se vistieron a ocho reales cada uno.

- Al predicador de la fiesta se le enviaron veinticinco pesos de plata y una libra de

polvillo que importa a veintinueve pesos.
- Una pila de gastos en trabajadores para preparar la iglesia y las andas.

Claramente las religiosas no se fijaban en gastos, asi los conventos eran los centros de
reuniones y de alguna manera el teatro de la época, pues las educandas se reunian en el coro,
frente al pablico que repletaba el templo y alli, a hora de visperas y ataviadas con elegancia,
en época de Navidad cantaban villancicos junto al pesebre y bailaban una danza lenta y grave
con acompafiamiento de canto, al ritmo de castafiuelas y acompafiamiento de guitarras. Con

tan febril actividad no sorprende esta Real Cédula:

“Viendo los grandes inconvenientes que se han seguido y siguen de haberse permitido el
hacer comedias y otras representaciones en algunos de los conventos de religiosas,
contra la reverencia que se debe a lugares tan sagrados, siguiéndose de ellos
escandalos y ofensas de Dios Nuestro Sefior y mal ejemplo a los fieles y estar en ellos
con menos modestia y decencia. Y para que de aqui adelante se eviten efectivamente
estos y otros graves dafios que se pueden seguir de que se continle cosa tan perjudicial,
habiéndose visto y considerandose muy atentamente, resolvio el Rey de Espafia dar la
presente, por la cual ruega y encarga que de aqui en delante de ninguna manera y en
ningun caso se hagan ni representaciones de comedias en los conventos de religiosas,

asf en las iglesias como fuera de ellas”®

El parrafo citado es elocuente para mostrarnos que la vida conventual era bastante mas
activa que contemplativa, por lo tanto, observemos como era el funcionamiento y las
jerarquias que operaban tanto al interior como al exterior los conventos coloniales. Ellos
tenian una doble dependencia del mundo exterior, por una parte, estaban bajo la autoridad del

obispo y, por otra, del cabildo, vale decir de la autoridad eclesiastica y de la civil, ambas

% Cano Roldan, Imelda, Ob.cit. pag. 526 citando el documento N° 160 del Archivo del Arzobispado, libro
XXV, péag. 15.
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tenian una injerencia importante en la vida conventual y por lo mismo se dieron no pocos
conflictos entre ambas autoridades y las monjas, que no siempre estaban tan dispuestas a
ejercer el voto de la obediencia.

En el caso de la creacion de los conventos en Hispanoamérica, era el Rey quien
autorizaba la creacion, otorgaba una cierta cantidad de dinero para ello e incluso decia cuantas
monjas debian concurrir a su fundacién, sin embargo ello era producto de la peticién de los
feligreses a través del cabildo. Los motivos generalmente obedecian al interés de la
comunidad por tener un lugar para educar a sus hijas, 0 por que un nimero de mujeres se
queria dedicar a la oracion retiradas de la vida mundana. El primer convento de Santiago —el
de las Agustinas- fue fundado por el cabildo, el vicario y el provincial de San Francisco sin
licencia pontificia ni real, con el objeto de que en él se educaran las hijas de los
conquistadores. En 1577 profesaron las primeras siete monjas, sus fundadoras, un siglo
después el mismo convento llego a albergar cerca de quinientas mujeres, por lo cual se debid
regularizar el nimero de monjas que lo integraban. Llegé a constituir uno de los monasterios
mas grandes e influyentes de la sociedad colonial, sus celdas eran algo costosas, con cocina 'y

recamara por separado y se vendia el derecho de llaves™.

Para el caso de Chile, Alejandra Araya nos indica que se puede hablar de dos modelos de
fundacion, el primero seria el de “conventos en evolucion” por sus origenes ajenos a los
canones juridicos, que serian los casos de las Clarisas de la Cafiada o de antigua fundacién, de
las monjas trinitarias de Concepcion, y de las Dominicas de Santa Rosa de Santiago. El
segundo, los de fundacion tradicional, con permisos canonicos en regla y cuyas primeras
habitantes fueron monjas profesas que salieron de sus monasterios de origen a fundar los

nuevos, como es el caso de las Clarisas de la Victoria, Capuchinas y Carmelitas®.

El denominado “convento por evolucion” se refiere a las comunidades de beatas, que
luego se transforman en monasterios. Vale la pena detenerse un poco en esto, pues la
condicion de beata era “ante todo una opcion personal que rechazaba tanto el matrimonio
como el convento, la autoridad paterna, y la dominacién conyugal™*; por ello, las beatas

siempre han sido miradas sospechosamente por la jerarquia eclesiastica, pues estas mujeres

%9 Cano Roldan, Imelda, Ob.cit. pag. 546

%0 Araya, Alejandra, “El discurso sofocado. “El epistolario confesional De una monja chilena en el siglo XVIII”.
Revista Mapocho 2003, N° 53, Santiago, pag. 5.

*! Bennasar, Bartolomé, Inquisicion espafiola y poder politico y control social, Editorial Critica, Barcelona,
1981, citado por Fernando Iwasaki en su articulo “Las alumbradas de Lima”.
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que quieren dedicar su vida a Dios, vivir en comunidad, algunas de ellas muy activas que
decian tener comunicacion directa con la divinidad y una relacion muy débil con la autoridad
eclesiastica, no constituian el modelo de mujer que le interesaba a la Iglesia ni menos a una
sociedad patriarcal como la colonial. Sin embargo, esto era mas comun de lo que se piensa.
En toda Hispanoameérica se registraron casos de beatas enjuiciadas por la Inquisicion, aunque
otras pudieron hacer sus vidas autdnomamente*? y desarrollar sus proyectos de comunidades,
que la mayoria de las veces terminaron transformandose en conventos reconocidos por la

autoridad eclesiastica.

En cuanto a la jerarquia que se daba al interior de los conventos era la siguiente: la
comunidad estaba conformada por la abadesa, quien era la que dirigia a la comunidad, por
ello también se la denomina Madre Superiora. Para llegar a ser elegida superiora era
indispensable que la candidata tuviera a lo menos cuarenta afios cumplidos y diez afios de
profesa, su cargo duraba tres afios y se accedia a él por eleccion de la propia comunidad, sélo
tenian derecho a voto las religiosas de velo negro. Las elecciones eran presididas por un

“Presidente de elecciones”, que era generalmente el ordinario o un delegado de éste.

La abadesa era la responsable de dirigir el convento, para lo cual contaba con la vicaria,
que era el segundo cargo mas importante. También contaba con un consejo de definidoras o
madres discretas y estaba también la provisora, que era quien asumia la responsabilidad de
proveer al convento de todo lo que se necesitaba para su buen funcionamiento. Otro cargo
muy importante era la maestra de novicias. Existia también una monja encargada de
acompariar al locutorio a quienes recibian visitas para escuchar lo que hablaban, de alli su
nombre: escucheria. El coro poseia una vicaria, que era la encargada de poner orden, indicar
lo que se debia rezar y entonar el rezo. Todos estos cargos eran ocupados por religiosas de
velo negro y tenian un sitial privilegiado al interior de los conventos, pues habian pagado su
dote por completo y, por lo general, poseian esclavos y sirvientes a su servicio, ademas

gozaban del privilegio de contar con la compafiia de parientes y amigas en sus celdas.

Tambien existian las religiosas de velo blanco, que eran las que profesaban sin tener los
medios necesarios para el pago de la dote, condicion que las obligaba a ingresar al convento a
cambio del desempefio de un oficio, sin embargo existian de dos tipos: las llamadas donadas

que eran las que profesaban obligandose a servir en cualquier oficio de la comunidad, tales

*2 El caso méas notable es el de Santa Rosa de Lima, beata de la tercera orden dominica, la cual nunca profesé en
un convento y fue la primera santa de América en el afio 1671.
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como cantora, cocinera u otro y las llamadas de rescate, redimidas o sargentas, que al ingresar
al convento pagaban una pequefia dote, “el rescate”, lo cual las liberaba de los trabajos
pesados, no estando por lo tanto obligadas a servir al resto de la comunidad; incluso, en el
caso de que lograran reunir el dinero necesario para el pago de toda la dote podian llegar a ser

religiosas de velo negro®.

* Krause Bisquertt, Marcela, Ob.cit. pag. 61.
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La economia conventual
¢Pobres monjas o poderosas prestamistas?

Numerosos estudios, peruanos, mexicanos y espafioles* sobre conventos coloniales
han demostrado la importancia econdmica que éstos poseian al interior de su comunidad.
Asuncion Lavrin indica para la realidad de Nueva Espana “los conventos de monjas
desempefiaron un papel interesante e importante en la vida econdémica del virreinato. En los
primeros dos siglos de la vida colonial los conventos adquirieron, recibieron tierras y otras
propiedades, que explotaron con variable éxito. Puesto que la administracion de esta
propiedad era con frecuencia inepta, sin embargo, esto no ejercidé gran influencia sobre la
economia como podria haber sido. Hacia el final del siglo XVII cambios sustanciales habian
ocurrido en la manera de inversion y administracion del capital de los conventos de monjas.
Los conventos mostraron una inclinacion mayor a comprar la propiedad urbana. También
comenzaron a invertir su capital con mas frecuencia en préstamos a los sectores productivos,

. . . 45
tales como los comerciantes, terratenientes y mineros™ .

En el caso de Chile siempre se ha insistido que los monasterios coloniales eran muy
pobres y no podian satisfacer los requerimientos minimos de las monjas, pero no se ha hecho
un estudio que muestre quée papel jugaron los conventos de monjas en la economia colonial.
Ese estudio es una tarea pendiente, sin embargo hay algunos datos interesantes que se pueden

recabar para formarnos una idea de la economia conventual.

Los conventos coloniales se financiaban de diversas maneras: a través de dotes,

donaciones, capellanias, censos* y ventas de productos. Estas dos tltimas fuentes de ingreso

*Alvarez, José Antonio, Trabajo, dinero y negocios, Editorial Trota, Madrid, 2000; Lavrin, Asuncion “The role
of nunneries in the economy of New Spain in the eighteenth century ”, En Hispanic American Historical Review
nov. 1966N°46; Bauer, Arnold, “El agro y la iglesia colonial Americana”, en Cuadernos de Humanidades, de la
Universidad de Santiago de Chile, Facultad de Humanidades N°4, Historia serie 2, julio 1989; Soeiro, Susan,
“The social and economic rol of the convent: women and nuns in Colonial Bahia 1677-1800”. En Hispanic
American Historical Review 1974, Department of History University of Pittsburgh 54:2, p. 209-232; etc.

*® Lavrin, Asuncién, Ob.cit. pag. 2.

“® Censo, en la época colonial, tenfa varios sentidos genéricos, cuya polisemia implica que cuando los textos o
demandas se refieren a censos estamos hablando de distintas operaciones comerciales o financieras. EI méas
antiguo, legislado en las Partidas, consistia en imponer nominalmente una suma de dinero sobre un predio rural o
urbano, que devengaba en una determinada renta a favor de una religiosa, de un pariente pobre, de un hospital,
de un monasterio, etc.; también en casos de venta de una propiedad, en la cual no se pagaba todo el precio, se
solia colocar el saldo insoluto a censo sobre el inmueble. La renta equivalia generalmente en el siglo XV1 al 7%,
y en el siglo XVII al 5% del dinero impuesto nominalmente. Existia ademas otro tipo de constitucion de censo,
gue suponia, por el contrario, un desembolso efectivo de capital-dinero. Este tenia su origen en los juros de
heredad, consistia en la venta de una renta por la Corona, situada en una tierra o en cualquier otro ingreso de la
Real Hacienda que se pagaba periédicamente al comprador de juros; éste, en cambio, habia pagado al contado a
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en algunos conventos terminaban transformandose en una actividad muy vital y de la cual
poco se ha dado cuenta en la historiografia nacional. Cabe sefialar que no todos los conventos
del Santiago colonial eran iguales respecto de su financiamiento y actividades. En el caso de
los dos conventos que mas atafien a este trabajo, el de las Clarisas de la Victoria y de las
Dominicas de Santa Rosa, tenian distinto origen de creacion y por lo tanto una relacion muy
distinta con el dinero y su financiamiento. El primero fue fundado el 8 de febrero de 1678 por
una indicacién testamentaria del Capitdn Alonso del Campo Lantadilla, con la especial
peticion de que en ¢l profesaran “20 monjas y diez sargentas sin dote”; las jovenes que en ¢l
profesaran debian tener origen noble y entre ellas tenian preferencia los miembros de su
propia familia. Ursula Suérez pertenecia a la familia del fundador. A diferencia del primero, el
convento de las Dominicas de Santa Rosa de Lima —al cual pertenecia sor Dolores- tiene su
origen en un beaterio creado por iniciativa del Obispo de Santiago, Fray Bernardo Carrasco,
quien mando traer desde Lima a dos religiosas terciarias en el afio 1678. Este origen hace que
fundamentalmente el convento de las monjas de Santa Rosa viviera sobre todo de donaciones
y venta de comidas, a diferencia del otro que, por estar conformado por lo mas granado de la
sociedad de la época, poseia una variedad importante de financiamiento, pero principalmente

proveniente de los censos.

En general, los monasterios de 6rdenes femeninas partian con donaciones o limosnas,
por ejemplo, el convento de las Clarisas de la antigua fundacion se financi6 a partir de la
donacion de un sitio cerca de la Cafiada por parte de una sefiora Palma, con limosnas que
recogieron en Santiago y en Lima, donde unos piadosos caballeros obsequiaron treinta mil
pesos, inducidos por el fervor del Conde de Monterrey que gobernaba Per( en aquella época.
Junto con lo anterior, el Rey de Espafia, por Cédula del 1 de febrero de 1609, les otorg6 una
suma de ocho mil pesos y un subsidio anual de cuatrocientos pesos*’, a lo que se agrega la
dote que debia aportar toda joven que decidia ingresar al claustro, la que en el caso de las
Agustinas ascendia a 2.300 pesos, cifra que se modero algunos afios después. No se debe
dejar de considerar que muchos de los conventos poseian tierras, fundos o propiedades. Las
Agustinas, por ejemplo, eran duefias de la chacra de Tobalaba y éstas, al igual que las

Clarisas, eran duefias de las propiedades aledafias al monasterio, las cuales arrendaban.

la Corona como precio una cantidad de dinero. Cabe sefialar que los censos pueden ser perpetuos o bien
redimibles. Mario Gongora, “Incumplimiento de una ley en 1639: su fundamentacion en la carga de los censos
de la ciudad de Santiago y en la ‘nocidn de frontera de guerra”, Boletin de la Academia de Historia N°76, 1967.
*" Vicufia Mackenna, Benjamin, Ob. cit. pag. 256.
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Al profesar las monjas hacian sus testamentos, en los cuales detallaban sus
propiedades, legadas a menudo a los conventos a los que ingresaban. A aquellas que no
hacian testamento les ocurria que cualquier herencia que pudieran recibir pasaba
automaticamente al convento. Esta practica ya estaba en boga en el siglo XVII, como una
forma de ayudar a los conventos de monjas recién fundados a aumentar sus ingresos a través
de las herencias de las integrantes profesas de la comunidad. Esto provoco ciertos abusos que
fueron sefialados en una Real Cédula de noviembre de 1578. En esta Cédula los prelados
aconsejaban no forzar la profesion de las monjas para conservar sus propiedades o para
prohibir legarlas, dando asi al convento los argumentos legales para reclamarlos mas tarde;
muchas monjas hicieron, de este modo, contribuciones bastante considerables a sus
conventos. Otra forma de donacion de las monjas eran las reservas. Los conventos
permitieron que las monjas tuvieran un ingreso privado para sus necesidades personales para
relevarse de la carga de gastos comunales®®. Este ingreso era separado por las monjas en el
momento de la declaracion de sus bienes personales o les era asignado por padres o parientes.
Las monjas generalmente hacian previsiones en los testamentos, legando este dinero o ingreso
al convento, ejemplo de ello es el testamento de dofia Ignacia de Amasa y Lisperguer,

religiosa novicia del Monasterio de la Limpia Concepcién®:

"...primeramente declaro que la dicha mi madre por hacerme bien correspondiendo
al deseo y buena voluntad con que he venido y pretendido la religién me ha comprado
una celda la cual me ha alhajado de todo lo necesario para ella y me ha ofrecido dos
esclavas para mi servicio que a justa y debida tasacion la dicha celda alhajas y

esclavas prometidas importara 3.000ps de 8 reales poco mas o0 menos...

Item: ordeno y mando que lo que me pudiere tocar y toca por razén de mis legitimas
materna y paterna se impongan a renta 8.000 pesos de 8 reales de principal para que
con la renta de los 1.000 pesos de ellos en cada un afio se le de a dofia Antonia
Lisperguer mi tia religiosa de este dicho Monasterio para ayuda al remedio de sus
necesidades mientras viviere la dicha mi tia y después de que ella halla fallecido he de

gozar yo enteramente de la renta de los 8.000 pesos pero hasta que naturalmente

*® Respecto de los gastos comunales, para Chile no hay estudios disponibles, pero el interesante libro sobre como
administraba los dineros Santa Teresa para los conventos de las descalzas en Esparfia, Trabajo, dinero y negocios
de Jests José Antonio Alvarez, da algunas luces sobre ello. Por regla general sélo se aceptaban limosnas y no se
aceptaban censos, salvo cuando ya era imposible mantenerse con las limosnas.

* Archivo Nacional, Fondo de Escribanos, v.401, f.105.
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muera la dicha mi tia no he de percibir ni cobrar mas que tan solamente la renta de

los 7.000 pesos restantes ™.

Todos los monasterios, en general, eran administrados por un sindico que estaba
contratado por las propias monjas, sin embargo la vicaria y desde luego la abadesa llevaban la
cuenta de los gastos e ingresos. Al término de cada mandato de la abadesa, cada tres afos,
ésta debia entregar un balance, al igual que el sindico. Dicho balance era presentado al obispo,
quien podia o no aprobarlo. Los numerosos sinodos al respecto dan cuenta que las cosas no
funcionaban de la mejor manera y que la administracién econdémica ocupaba un lugar muy

central:

“Y porque son de mucha consideracion los dafios que se han seguido en el ajuste de
recibos y cartas de pago, que se han dado separados, unos de otros, las abadesas y
sindicos, confundiéndose, y pareciendo distintos, los que eran unos mesmos: se ordena que
de ninguna suerte se de recibo, ni carta de pago, donde no concurra abadesa y sindico y
vaya de entre ambos firmado: pena de que los que asi fueren no se pasaran en cuenta, ni

. 50
unos ni otros”

Efectivamente, los sindicos se transformaban en personajes claves en la administracion
del convento, eran ellos los que servian de puente con el mundo exterior debido a que las
monjas no podian salir de su convento, los sindicos llevaban la representacion de ellas en los
maultiples detalles y trabajos que implicaba la administracion, en general se trataba de
religiosos, ya que por la estrecha relacién que se producia se tornaba muy dificil que un seglar
se hiciera cargo. Ciertamente aparecian como buenos cristianos que “ayudaban” a las pobres
monjas, sin embargo, revisando la documentacion existente respecto de ellos, era un cargo
gue daba prestigio y poder ademas de algunas licencias, tales como las que declara en su
testamento don Francisco de Osorio, sindico del monasterio de las Agustinas por muchos

afos®:

“Itt declaro que debo enterar en la caja de los depositos de dicho Monasterio 500ps
que recibi de la venta de la estancia de Queupue del principal del censo que alli carga
a favor del dicho Monasterio con lo que supli algunas necesidades que me urgian con

el fin de enterarlos cuando se permitiesen hacer nuevas imposiciones por el

%0 Sinodos de Santiago de Chile. Constitucién XV, pags 51-52, citado por Marcela Krause.
5! Archivo Nacional, Fondo de Escribanos, v.547, f 34-38.
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Excelentisimo Sefior Obispo que tiene suspendido el que se hagan del caudal de

redenciones y mando se paguen al dicho deposito...”

Los sindicos tenian amplios poderes para vender, permutar, comprar, demandar, pero
también tenian directa relacion con la vida al interior del monasterio, pues también se
encargaban de los arreglos y adelantos del convento, lo que se puede apreciar en el siguiente

texto:

“... Asi ocurrid con el maestro Juan de Toro, clérigo de menores ordenes y ex
sindico del Monasterio de Santa Clara Antigua Fundacion, que se quejaba de haber
sido despedido de este cargo por la sefiora dofia Antonia de Escobar, abadesa de
dicho Monasterio, pese a que durante los veintiin afios que estuvo al frente de dicho
cargo dirigié distintas obras y adelantos en el edificio, tales como el refectorio, un
dormitorio que caia a la parte del cerro, una enfermeria grande, un locutorio de
mujeres, una campana grande que hizo siendo abadesa la sefiora dofia Maria Flores,
un desague de cal y ladrillo por bajo la tierra, la mayor parte de la iglesia y el coro
con toda curiosidad, las vigas de ciprés. EI mismo sindico se habria ocupado también
de que se levantara la torre del Monasterio siendo abadesa la sefiora dofia Aldonza
de Lillo, de que se hiciesen los escafios y sillas del coro con sus estrados y el asiento
de la sefiora abadesa (la que lo despidid) que costd mas de trescientos pesos y cada
asiento con su cajon; cuidado del dorado del tabernaculo del Altar Mayor, el pulpito
y sobrepuesto de arriba, asi como del arco toral, también dorado y pintado.
Igualmente intervino en la adquisicion de albas, casullas y ornamentos, todo ello
siendo abadesa dofia Bernarda de Toro y Mazote, mas la pila para el agua, y termino
la portada principal de cal y ladrillo con puertas de ciprés y clavazon grande

’}52
torneada, asegurada con tres candados grandes™".

Los conventos también accedian a comodidades y condiciones de salubridad que muy

pocos vecinos tenian en la sociedad de la época.

A pesar de los votos de pobreza, el rechazo a la usura y mas alla del debate sobre la
legitimidad de los intereses impuestos a los préstamos, ya desde el siglo XVI en las colonias

hispanoamericanas existia la imposicion de un 5% sobre los prestamos considerados riesgosos

52 AN. AES, v. 359, testamento 21-9-1687. Citado en A. de Ramén, Ob. cit. pag. 98.
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o en los casos que el acreedor dejaba de ganar por haber prestado su dinero®. La actividad
financiera no solo involucraba a las érdenes femeninas y masculinas, también al clero regular
de manera individual, a través de los sindicos, las cofradias e, incluso, las propias monjas
tenian actividad econdmica particular a través de las ventas de sus celdas o arrendamiento de

tierras de su propiedad®”.

La revision de archivos de la Real Audiencia nos da una idea de que las monjas eran
bastante activas en cuanto a defender sus derechos, pues estan llenos de juicios y demandas
por el no pago de censos, préstamos u otros, a diferencia de las 6rdenes masculinas, donde tan
solo los jesuitas se muestran tan activos como las érdenes femeninas. Un analisis detallado de
estos archivos nos puede dar datos del volumen de montos que estas monjas manejaban, asi

como también de la dimension y cantidad de tierras que poseian.

Armando de Ramon, en su libro sobre la historia de Santiago, indica que a fines del
siglo XVII y producto del cambio de la economia ganadera a una agraria se requirié gran
capital, a falta de bancos u otros organismos de tipo financiero los duefios de tierras
recurrieron a los conventos para obtener fondos, pues éstos prestaban a un interés del 5%
anual. De Ramon indica ademas que los conventos dedicaron a este fin la suma de 304.822
pesos, de los cuales 220.280 pesos, es decir el 72,6%, quedé como gravamen de los bienes
raices rurales, chacras o estancias, mientras que el saldo, 84.543 pesos, es decir el 27,74%, fue
impuesto sobre bienes raices urbanos de Santiago®. Lamentablemente el autor no indica si

correspondian a 6rdenes masculinas o femeninas los dineros prestados.

Las tablas que a continuacién se presentan, se han realizado con la informacién que
aparece en el estudio hecho por Armando de Ramén para Santiago, 1650-1700. Este estudio
se efectu6 con la informacion otorgada por distintos documentos (testamentos, poderes,
codicilos, ventas, inventarios, dotes, casos judiciales, entre otros, principalmente recopilados
desde el Archivo Nacional, Archivos de la Real Audiencia y Escribanos de Santiago y
algunos de Archivos eclesiasticos de Santiago) con el objetivo de conocer en detalle la

constitucion de la propiedad urbana en Santiago y recoger la informacién respecto a

53 Bauer, Arnold, Ob.cit. pag. 19.

5 En el archivo de la Real Audiencia se consignan juicios de monjas particulares por litigios de propiedades o
dineros que se les adeudan, como es el caso de la monja profesa Maria del Carmen Lecaros, que le siguio juicio a
Antonio Cardémil por el no pago de una deuda.

% De Ramén, Armando, Santiago de Chile (1541-1991). Hacia una sociedad urbana, Mafre, Madrid, 1992 pag.
99.
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descripciones sobre las propiedades, asi como la historia de cada una, sus deslindes, avaluos,
gravamenes y otros aspectos de interés como las caracteristicas de “las casas alli construidas”
y algunos edificios aledafios. Importantes son los datos que afiadid el investigador sobre los
montos totales de los gravdmenes que pesaban sobre las propiedades y las instituciones a las
cuales se les debian esos montos (como monasterios, iglesias, cofradias, “cajas de indios” o
los llamados “propios de la ciudad”; también a personas particulares). Esto permite apreciar
los movimientos econdmicos que realizaban los pobladores con algunas de las instituciones

de mayor prestigio y poder en la sociedad colonial®®.

Para los efectos de esta tesis seleccioné>’ los datos proporcionados sobre los
gravamenes, los que nos dan una idea del enorme endeudamiento que gravitaba sobre toda la
ciudad (probablemente, consideraba a todos los grupos sociales). Las tablas entregan una
importante informacién sobre las instituciones que méas poder de préstamo tenian en la
sociedad colonial santiaguina. Comparando los montos por institucion, son los monasterios de
monjas los que mas gravamenes registran a su favor, especialmente las Agustinas y las

Clarisas de la Antigua Fundacion.

El articulo de Armando de Ramon registra sélo los montos totales de los gravamenes
y, aunque especifica en algunas ocasiones cuando estan consignados por dotes de monjas,
novicias o en vias de profesion, no se detalla informacion acerca de algunos datos
econdmicos, incluso comerciales, que mantenian los monasterios a través de los sindicos que

en ellos trabajan.

% Mario Géngora, en su interesante articulo ya citado, también consigna el alto endeudamiento de la sociedad
colonial chilena, pero de la primera mitad del siglo XVII. Para demostrar aquello incorpora un listado de los
acreedores censualistas corporativos en los cuales por cierto estan los conventos de monjas, las que mayores
censos tenian a su favor eran las Agustinas, luego las Clarisas y bastante por debajo Los Dominicos, de hecho las
Agustinas casi triplicaban lo censado a su favor en relacion a los Dominicos. Sin duda eran un poder econdmico
al interior de la sociedad.

%" Toda la informacion de archivo sobre economia conventual fue parte de un documento de trabajo en el marco
del proyecto Fondecyt N° 1040964 El epistolario de una monja chilena del siglo XVI1I1 un indicio del proceso de
construccion del individuo moderno en la sociedad colonial chilena, que realicé con la inestimable ayuda y
rastreo de datos de Javiera Ruiz.

28



Tablas de algunas de las instituciones®® que registran Gravamenes® a su favor.

Monasterio de la Limpia Concepcion (Agustinas)
Periodo N° propiedades Gravamenes (en pesos)
1650 - Cuadras 2 450 pesos
1700 -
Solares . 66% 80. 218 pesos
Tierrasenvaras: 5 880 pesos.
Total: 81. 548 pesos®

Monasterio de la Virgen de Santa Clara de la Antigua Fundacién
Periodo N° propiedades Gravamenes (en pesos)
1650 - 1700 Cuadras : 3 888 pesos
Solares : 48 ¥ 46. 378 pesos
Tierras en varas : 8 2.650 pesos
Total: 49. 028 pesos®

% La idea inicial era comparar sélo los gravamenes registrados por los distintos monasterios, pero para lograr
una mayor apreciacion del poder de préstamo de los monasterios, he incorporado a otras instituciones
prestamistas como iglesias y otros fondos publicos que seria de gran interés conocer con mayor profundidad,
como es el caso del fondo llamado “caja de indios”. También merece gran atencion el caso de las cofradias.

> Por gravamenes el autor ha contemplado “censos, capellanias, mayorazgos y servidumbres”. De Ramon,
Ob.cit. p4g. 101.

% En este item por “solares”, con el fin de tener una unidad de referencia se han sumado las extensiones “ un
cuarto de solar”, *“ medio solar” o “tres cuartos de solar” hasta completar un solar.

81 De este total existen tres gravamenes que estan por dotes de unas monjas de este monasterio con un total de
8.745 pesos.

62 De este total existen cinco gravamenes que estan por dotes de unas monjas de este monasterio con un total de
10.100 pesos.
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Monasterio de la Virgen de Santa Clara de la Victoria (Nueva Fundacion)

Periodo N° propiedades Gravamenes (en pesos)
1650 - 1700 Cuadras
Solares 3% 4.465 pesos
Tierras en varas :
Total: 4.465 pesos
Monasterio de Santo Domingo
Periodo N° propiedades Gravamenes (en pesos)
1650 - 1700 Cuadras 1ly% 875 pesos
Solares : 20 ¥ 21.315 pesos
Tierrasenvaras : 3 1.523 pesos
Total: 23. 713 pesos
“Cajas de indios”
Periodo N° propiedades Gravamenes (en pesos)
1650 - 1700 Cuadras 1 650 pesos
Solares : 34 Y 48. 170 pesos
Tierras en varas : 4 1350 pesos

Total:

50. 170 pesos




Iglesia La Merced
Periodo N° propiedades con Total gravamenes (en pesos)
gravamenes
1650 - 1700 Cuadras : 3 954 pesos
Solares : 24 %4 29. 497 pesos
Tierras en varas : 1 950 pesos
Total: 29. 497 pesos
Monasterio de las Carmelitas
Periodo N° propiedades Gravamenes (en pesos)
1650 - 1700 Cuadras
Solares . 31/8 1417 pesos
Tierrasenvaras: 1 500 pesos
Total: 1.917 pesos
Cofradias
Periodo N° propiedades Gravamenes (en pesos)
1650 - 1700 | Cuadras
Solares Rz 4. 544 pesos®

Tierras en varas :

Total:

4. 544 pesos

83 Se registran cuatro cofradias: Cofradia de Jestis Nazareno, 412 pesos; Cofradia Santisimo Sacramento, 1.120
pesos; Cofradia de Nuestra Sefiora de la Soledad, 3. 012 pesos y Cofradia del Transito en Santo Domingo, 100
pesos.
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Tabla comparativa del total de los gravamenes impuestos a favor de las instituciones

seleccionadas.

Montos totales de Gravamenes por Institucién (1650-1700)

Agustinas |Clarisas |Clarisas |Sto. “Cajas La Carmelitas | Cofradias
Antigua |Nueva Domingo |de Merced
Fund. Fund. indios”
81.548 49.028 4.465 23. 713 50.170 29.497 | 1.917 pesos |4.544 pesos
pesos pesos pesos pesos pesos pesos
2 cuadras |3 cuadras |0 lcuadray |1 3 0 0
otra %2 cuadras
cuadra
66 Y 48 ¥, 3% 20 % 44 Y% 24 %, 31/8 6 Y4 solares
solares solares solares solares solares |solares
solares
3 tierras 8 tierras |0 3tierras |4 tierras |1tierra |1 tierra 0
medidas en | medidas medidas | medida en | medida |medida en
varas en varas envaras |varas en varas |varas

Es necesario destacar, también, que si bien es cierto la abadesa y la economa eran las
que trabajan directamente con el sindico en la toma de decisiones de indole administrativa,
existian algunos temas que debian resolverse por toda la comunidad o, mejor dicho, por las
monjas de velo negro que eran las profesas. En los archivos se encuentra un nimero
importante de documentos que contiene peticiones de autoridades o de grupos de vecinos que,
frente a catastrofes naturales o de otra indole, solicitaban rebajas en los censos, para lo cual
las monjas decidian en comunidad y luego todas refrendaban con su firma la decision tomada

en actas. De los textos revisados, muy pocas veces estas peticiones resultaban favorables.

Por otra parte, cada uno de los monasterios se fue especializando en determinadas
ventas de servicios domésticos, asi la cocina y en particular la pasteleria fue un lugar que
ocuparon sin competencia, como asi mismo la venta de ajuares, vale decir la costura, ellas
hicieron lo que muchas mujeres han hecho durante mucho tiempo, transformar las labores
domeésticas, tan desvalorizadas por la sociedad, en un valor de cambio que representa una

forma de sustento y autonomia.
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Otro de los ambitos en el cual incursionaron las monjas fue en la ceramica, de hecho
Eugenio Pereira Salas®* menciona que exportaban al Per( su jarrones de loza. El mismo autor
sefiala también que la ceramica poseia una funcion central en la venta de bucaros, especie de

esculturas olorosas, las cuales también eran exportadas en gran cantidad.

A luz de lo dicho, es posible afirmar que los ingresos de los conventos coloniales eran
de variada indole: donaciones, dotes, ventas de productos propios, limosnas, arrendamientos,
censos, préstamos, etc. No es dificil aventurar que las monjas chilenas de la Colonia no eran
pobres, probablemente administraban mal sus bienes comunitarios, por lo cual se producian
desajustes y diferencias muy grandes al interior de la comunidad entre las que tenian la
capacidad de absorber los gastos de su propio peculio y las otras que sélo dependian de los
dineros comunitarios, pues si bien es cierto que al ingresar al convento toda monja debia
renunciar a sus bienes materiales, en muchos casos esto sucedia parcialmente o, en otros, las
monjas eran beneficiarias de algin devoto que se encargaba de su manutencion. A Ursula

Suérez, por ejemplo, la financiaba un caballero que ella bien guard6 omitir su nombre:

“...me vestia de pies a cabeza, y no como quiera, sino que a Lima enviaba a traer los
géneros gue yo vestia, no contentdndose con lo que en su tienda tenia, que habia de ser
lo mas fino mi vestido, y los chapines que habia de calsar, plateados, habian de venir de
allg; el sustento de la selda lo enviaba toda la semana, fuera de todos los dias los
regalos, y por entero para el afio él de mis visios hacia el gasto, porque el polvillo y el
mate era imposible que faltase; era de calidad que hasta la selda hiso allifiar y haser en

ella cocina y despensa... 65

De Ramon indica que se pudo tratar del capitan Leonel Gémez de Oliva, administrador
de los bienes del Obispado de Santiago, un hombre poderoso al interior de esta enorme red de

la economia conventual.

% Pereira Salas, Eugenio, Historia del arte en el Reyno de Chile, 1965, Ediciones de la Universidad, pags. 307-
308.
% Suarez, Ursula, Ob.cit. pag. 98.
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Los conventos de monjas
¢Las escuelas primarias de la Colonia?

“Primeramente que en sus escuelas
no se reciban ni admitan nifias
para ensefarles a leer y rezar,

por la indecencia que es
v los inconvenientes que puedan suceder”®®

El acceso de las mujeres a la educacion —sabemos- ha significado un gran paso en su
valoraciéon y condicién de sujetos. Ha sido un camino largo y sinuoso no exento de
obstaculos, asi nos lo indica el primer precepto de la reglamentacion de maestros de ensefiar,
escribir y contar de Juarez de Gil que imperaba en Espafia en el siglo XVI, y que fue

traspasado sin ninguna modificacion a las colonias de Hispanoameérica.

Sin embargo, como toda la reglamentacion que venia de la corona espafiola a estas
lejanas tierras se veia con otra Optica, una vez mas esta instruccion, como tantas otras, no fue
atendida, pues en Chile hubo instituciones que se ocuparon de la educacion femenina

tempranamente, asi como también maestras particulares que entregaban las primeras letras.

En nuestro pais, al igual que en toda Hispanoamérica, los conventos de monjas
ofrecian la instruccion formal de las nifias, las cuales eran previamente enviadas a distintas
casas, de parientes 0 de mujeres mas o menos ilustradas, denominadas casa de amigas 0
sencillamente “amigas”. Alli, se les entregaba los primeros rudimentos de la ensefianza. Estas
ensefianzas luego eran sistematizadas en el convento, ya que en él no podian ingresar con
menos de siete afios. Al cumplir dicha edad las nifias eran enviadas por dos o tres afios, a
veces muchos mas, a los conventos donde se les entregaba instruccion primaria, formacién
religiosa y doméstica, junto a lo anterior se agregaba el aprendizaje de algun instrumento

musical y bailes®”. En una de sus cartas Sor Dolores Pefia y Lillo indica:

“siete para ocho aiios me entraron mis padres en recogimiento no para que fuese

religiosa, sino para que aprendiera musica 68

% Instruccion del licenciado Benito Juarez de Gil a los maestros de ensefiar a leer, escribir y contar del 29 de
octubre de 1598. Biblioteca Nacional de Madrid, tomo J55, pag. 365.

67 Cano Roldan, Imelda, Ob.cit. pag. 332.

%8 Kordic, Raissa, Ob.cit. 2008, pags. 171-176.
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Los conventos fueron los Unicos centros en los cuales existia un sistema de ensefianza
para las nifias y jovenes, pues las casas de amigas —donde aprendian las primeras letras- no
eran precisamente lugares muy formales. Lo dicho por Pilar Gonzalbo respecto de este mismo

tema para la realidad mexicana cabe para la realidad chilena:

“una mujer espanola de buena familia, podia verse obligada a ser maestra de musica,
a abrir una escuela “de amiga” o a vender entre una clientela de su misma categoria
pero de posicion econdmica més desahogada, labores de costura, bordado, trabajo de
flores artificiales, y otros primores ‘de manos’. Pero siempre que una sefiora o joven
tenia que vivir de su trabajo debia justificar su actividad como una situacion de
extrema necesidad, de modo que ser maestra o costurera era sindbnimo de ser pobre y
desamparada de apoyo varonil. Ejemplos de esta actitud son las solicitudes de
licencia que enviaban al Ayuntamiento las mujeres que pretendian trabajar como
maestras, donde explican su desdichada situacion, sus muchas enfermedades, su
viudez o su orfandad, e incluso algin impedimento fisico. Lo que nunca se menciona
es la supuesta preparacion pedagégica que ofrecen ni su nivel de conocimientos,
sintoma evidente de que tales datos no eran demasiado importantes para dedicarse a

educar nifios "

La formacion de las nifias nunca fue considerada en un orden fuera del ambito
doméstico, por lo tanto era bastante rudimentaria. Muchos investigadores’® han transferido esa
nocion a los conventos coloniales, como lo plantea Lagarde, ya que debido al estatuto
subordinado de las mujeres en la Iglesia Catdlica, las 6rdenes o institutos de religiosas no
constituyen cuerpos de intelectuales que elaboren nuevas concepciones, como sucede con
algunas dérdenes masculinas y, en general, con los hombres de jerarquia. Las congregaciones
de mujeres son organizaciones destinadas a la reproduccion social no creativa, basada en la
repeticion. En este &mbito destaca su papel como divulgadoras ideoldgicas de las fuentes

evangélicas y teoldgicas y su contribucion al sentido comun, sobre todo entre los nifios y las

% Gonzalbo, Pilar, “Tradicién y ruptura en la educacion femenina del siglo XVI” en Ramos, Carmen et al,
Presencia y transparencia: la mujer en la historia de México, Colegio de México, 1987, pag. 49. A la misma
conclusién llegan respecto de la realidad chilena, en los estudios del siglo XIX, Maria Loreto Egafia, Ivan
NUfiez Prieto, Cecilia Salinas Alvarez, La educacion primaria en Chile: 1860-1930. Una aventura de nifas y
maestras, LOM ediciones, Santiago, Chile, 2003.

"0 Esto a mi juicio por diferentes razones, algunas por una mirada muy tradicional de la educacion y los roles de
las mujeres y otras, a la inversa, por un afan de denuncia de las condiciones de opresién y sujecién de la mujer.
Unas y otras posturas impiden ver los pliegues y pequefios espacios de poder que las mujeres han ganado y
ocupado a lo largo de la historia.
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mujeres, y como organizadoras de la grey. Para cumplir con estas funciones es necesario que

las religiosas s6lo sean capaces de repetir al pie de la letra estas nociones’”.

O desde otra perspectiva, Octavio Paz, refiriéndose a los conventos mexicanos y la

educacion, sefiala:

“La obra de los religiosos en el dominio de la educacion fue inmensa. Apenas si es
necesario recordar que desde el siglo XVII la Compaiiia de Jesus fue la educadora de la
sociedad criolla; la alta cultura novohispana, en los siglos XVII y XVIII, estuvo
marcada por los métodos y orientaciones de los jesuitas. En los conventos de monjas el
nivel intelectual era mucho més bajo; la produccion artistica, filoséfica y cientifica —
con la conocida excepcion de Sor Juana Inés- fue realmente insignificante. En cambio,
las monjas se distinguieron en la ensefianza de las primeras letras y en la educacion
intermedia. Gracias a las religiosas hubo en México una cultura femenina, por mas
pobre que nos parezca esa cultura. Las monjas también adiestraban a las nifias y a las
adolescentes en la musica, el teatro, el baile y en artes y oficios como la costura, el

bordado y la cocina "

La educacidn intermedia -que denomina Paz- para el caso mexicano, Josefina Muriel la

detalla de la siguiente manera: “...es aquel periodo formativo de la nifia en el cual aprendia a

leer, escribir, las cuatro reglas de la aritmética y los oficios mujeriles. A esto que era ‘cultivo

de la inteligencia’ se afiadia el ‘cultivo del corazon’, es decir la préctica de las virtudes

humanas que se consideraban indispensables para vivir en 6ptima forma dentro de aquella

sociedad que la pondria bajo la tutela del padre, marido o hermano, si los tenia. Y le daria la

responsabilidad en la educacion de los hijos y el manejo del hogar, lo que incluia, sobre todo

en las zonas rurales, la responsabilidad moral de la vida digna de los criados, esclavos y

9573

trabajadores a su servicio”'”.

™ Lagarde, Marcela, Cautiverio de las mujeres: madresposas, monjas, putas, presas y locas, Universidad
Auténoma de México, 1990, pag. 471.

"2 paz, Octavio, Ob. cit. pag. 165.

™ Muriel, Josefina, Cultura femenina novohispana, Universidad Nacional Auténoma de México, 1994, pag.

495,

36



En esta perspectiva, Lagarde tiene razon, pues las monjas eran las transmisoras de los
modelos posibles de mujer en una sociedad como esa. Sin embargo, no fueron meras
repetidoras de las funciones y desempefios que les corresponde como mujeres, pues de otro
modo no se entenderia tanta actividad creativa tanto en lo intelectual como en lo préctico.
Recuérdese la importancia que las monjas daban a las celebraciones, tanto es asi que la
jerarquia prohibio las representaciones teatrales al interior de los conventos, la profusion de
textos que produjeron, en el caso de Chile adn por descubrir, dan muestras de précticas
cotidianas que van mas alla de una simple repeticion. Esto se refrenda con otras opiniones,

tales como las de Rosalba Loreto:

“Los conventos de mujeres desemperiaron un papel importante dentro de la estructura
urbana, porque articularon parte de la compleja interaccién de las relaciones entre la
vida publica y la vida privada de la ciudad. Proporcionaron un modelo de cultura que
se difundia por medio de la devocion familiar y la educacion de las nifias espafiolas e
indias”"™

La preparacion y el conocimiento no eran importantes para la educacion de las nifias
en las sociedades coloniales, sin embargo para los conventos si lo eran, pero por otras razones
que decian relacion con el modo de acercarse a la fe, de alli entonces que los conventos
coloniales femeninos desarrollaran practicas y métodos para acercar a las mujeres a Dios y en
ese camino no sélo fueron alfabetizadas, sino que también inmersas en una cultura letrada que
las modelaba y normalizaba. Los claustros poseian ciertas “tecnologias” que permitian la
imposicion del modelo de mujer propiciado por la Iglesia inclinado a la sumision y a la
dominacién, sin embargo aquellas mujeres -las monjas y las educandas- que eran objeto de
esta imposicion, a través de practicas cuidadosamente delimitadas, paradojalmente producian
-en algunos casos- mujeres mucho mas conscientes de si mismas que lo que la propia
jerarquia eclesiastica podria haberse imaginado. ElI modelo por el cual se normalizaba en los

conventos a traves de la ensefianza era el que ha detallado Josefina Muriel.

La educacion de las mujeres tenia como objeto formar buenas madres y esposas

devotas de Dios, el Rey y sus maridos. Las mujeres blancas fueron, a pesar de su minoria

" Loreto, Rosalva, Los conventos femeninos y el mundo urbano, Colegio de México, Ciudad de México, 2000,
pag. 18.
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numerica, las reproductoras directas de ese modelo en la Colonia que permitio asentar la
dominacion, étnica y genérica, pues su situacion fue muy distinta a la que se enfrent6 la mayoria

de la poblacion de mujeres indias, negras y mestizas.

La mujer espafola, casada, ejercié de hecho una cierta independencia del marido.
Manejaba las estancias y todos los asuntos domésticos, ademas de cuidar a la familia y educar a
los hijos. Desempefiaban bien esta labor porque “no son desperdiciadoras”, sino que eran
economicas, industriosas y laboriosas; por su educacion ellas sabian hilar, coser, bordar, tejer y

cortar un vestido. Carvallo y Goyeneche observaba para el caso de Chile:

“...que por prudencia la mujer prefiere no recargar el trabajo de su marido, ni
este hace tanta falta en casa como en otros paises; en nada se conoce su ausencia
cuando salen a viajar y por lo regular nada tienen que reprender a su regreso. Por eso,
cuando quedan viudas con hijos tan pequefios, se saben gobernar tan bien que para los
intereses no se echa de menos al padre, pues como conocen el manejo de las haciendas y

de las despensas y bodegas de las casas, no se dejan engafiar por los mayordomos... .

Para formar a estas madres y esposas estaban los conventos donde eran enviadas las
nifias como educandas. Estas vivian como internas y pagaban lo que se denominaba “derecho
de piso”, una costumbre que no se cumplia con mucho rigor hasta que el obispo de Santiago
Juan de Sarricolea y Olea -en el afio 1733- emiti6 un decreto, el cual referia a la realidad de
los tres conventos existentes en ese momento en Santiago. Los que se fueron creando

posteriormente funcionaron con la misma reglamentacion dada en él:

“... que por cuanto ha llegado la noticia de Su Serioria Ilustrisima que en los tres
monasterios de esta ciudad: de la Limpia Concepcion, el de Santa Clara de la Antigua
fundacion y en el nuevo de la Victoria, se hallan muchas nifias seculares con el animo
de criarse en la buena educacion de la religion sin que éstas contribuyan con cosa
alguna por razon de ‘piso’, que justamente y segn costumbre deben pagar, y mas en el
tiempo presente en que estan los monasterios arruinados con el terremoto del afo
treinta y sus rentas totalmente aniquiladas con la inopia general de los vecinos de este

Reyno, en cuyas fincas se hallan situadas, por tanto, mandaba y mando que de aqui

> Citado por Lucia Santa Cruz, Tres ensayos sobre la mujer chilena, Editorial Universitaria. Santiago, 1978,

pag. 65.
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adelante todas las dichas seculares y de siete afios para arriba que rindiesen en los

dichos monasterios, paguen anualmente el piso...”".

Las educandas fueron un motivo de preocupacion constante para obispos y otras
jerarquias eclesiasticas, pues el ingreso de estas nifias seglares de alguna manera interferia con

la clausura. Asi el Obispo Romero en 1756 indicaba:

“...que las nifias de educacion se mantengan con trajes decentes sin permitirles usos
profanos del siglo; y que en conformidad de lo mandado por el Iimo. Sr. Don Alejo de
Romero no se les ensefie a bailar aunque sea por medio de las personas seculares, sino
s6lo mlsica e instrumentos con que puedan servir para oficios divinos ... ftem, que
ninguna de las expresadas nifias pueda salir a la calle sin que a lo menos haya estado

) . 77
cuatro meses continuos en el Monasterio ...”

Pareciera que al Obispo Romero no se le hizo mucho caso, ya que cuarenta afios mas
tarde el Obispo Alday insistia en la prohibicién de la ensefianza del baile; pero también
indicaba lo de los cuatro meses continuos de permanencia en el monasterio para autorizar la

salida, pues ya los cronistas conventuales hacian notar que:

“... Por tal o cual razon las familias principales de Santiago que confiaban sus hijas a
las Agustinas para su educacion, introdujeron la costumbre de que las nifias saliesen a
sus casas a su antojo, volviendo al monasterio cuando querian produciendo desorden y
dafio a la quietud y la disciplina, infringiendo las normas del derecho canonico y la
regla de la casa. Algunas alumnas, contra todo reglamento, entraban y salian

diariamente, yendo a sus hogares "

Evidentemente las educandas perturbaban la vida de los claustros, sin embargo todo
eso que sucedidé en los comienzos de la vida de los conventos fue ordenandose y

reglamentandose, asignando una fisonomia mas clara a su formacion.

En el caso del convento de Santa Rosa de Lima de Santiago, su especial preocupacion
por la educacién de nifias pobres espafiolas y mestizas esta en sus origenes como beaterio,

pues en él ensefiaban a leer, escribir y ejecutar instrumentos musicales.

’® Medina, José Toribio, Literatura femenina en Chile, Imprenta Universitaria, Santiago, 1923, pag. 4.

" De Guernica, Juan, Historia y Evolucién del Monasterio de las Clarisas de Nuestra Sefiora de la Victoria,
Edit. Sagrado Corazén de JesUs, Santiago, 1944, pag. 213.

"8 pefia Otaegui, Carlos, Una Crénica Conventual, Imprenta El Imparcial, Santiago, 1951, pag. 54.
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Esta preocupacion persistid, pues un siglo mas tarde, en 1868, la comunidad abri6é una
escuela gratuita para nifias pobres, a cargo del convento hasta 1905, afio en que pasé a

depender de la “Sociedad de Sefioras”.

Sin embargo, no todas las educandas volvian “al siglo”, otras muchas se quedaban por
largo tiempo esperando un futuro marido que nunca llegaba, en esos casos el convento se
transformaba en su casa, su refugio y su proteccion. Para ellas, profesar casi era un paso

natural.
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Para llegar a Dios hay que acceder al conocimiento:
La formacion de novicias:

“Cuéndo comeis, oid la leccion con atencion;
porque no solo coma el cuerpo, sino que
juntamente el alma guste la palabra de Dios "

La formacién de una monja era un proceso arduo que implicaba una accién
pedagdgica, como trabajo de inculcacion con una duracion, o sea un “habitus”®, un producto
de la interiorizacién de los principios de la fe catélica capaz de perpetuarse una vez terminada
la accién pedagdgica y, de este modo, de perpetuar en las practicas, los principios de la
Iglesia. Esta accién pedagdgica era de tal intensidad que provocaba una profunda
transformacion en aquellos que la alcanzaban, en la medida en que se prolongaban en una
accion de inculcacion continua. (Qué mas continua podia ser la vida en el convento, con su

conjunto de précticas y habitos que ritualizaban y llenaban la vida de las novicias?

En la formacion de las novicias intervenian distintos personajes que cumplian
diferentes roles. Asi, nos encontramos con las maestras de novicias, el confesor o el director
espiritual, cada uno de ellos desempefiaba una funcién dentro de la jerarquia eclesiastica que
podriamos resumir de la siguiente manera: por una parte, la funcion de la ensefianza
propiamente tal, ensefiar la verdad, la palabra de Dios, la doctrina; por otra la funcion de
prescripcion, que implica la penitencia. Todos estos distintos papeles de la ensefianza, la
predicacion, la confesion, la direccion de conciencia, implicaban una serie de précticas muy

ligadas al conocimiento y al saber.

La ensefianza de las novicias se fue modificando con los afios, estableciendo
condiciones y requisitos que mejor contribuyeran a la formacion de una esposa de Cristo.
Entre ellos, lo fundamental era que conocieran las Constituciones y la Regla de la orden y
para ello, una de las primeras maestras de novicias del convento de Santa Rosa de Lima de
Santiago, la Madre Mercedes de Santa Rosa, tenia por norma no admitir a la profesion sino
después de conocer muy bien el caracter e inclinacion de la novicia y pensaba que el tiempo

minimo del noviciado era de a lo menos trece meses y a veces muchos mas. En casos como el

7 San Agustin, Obispo de Hipona, La Regla.
8 Bourdieu, Pierre y Jean Claude Passeron, La reproduccion, Distribuciones Fontamara, México, 1995, pag. 73.
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de Ursula Suarez ese tiempo se extendid por alrededor de cinco afios, pues por su corta edad

no podia profesar.

En la educacion de novicias era donde se jugaba el peso de la vocacién de monja,
pues estaba visto que era en esa etapa cuando las jovenes que ingresaban al convento podian
arrepentirse. En este periodo, un papel clave lo jugaba la maestra de novicias®, que era la
encargada de ensefiar la palabra de Dios que debian conocer y hacer propia. La lectura y la
escritura eran procesos claves de ese aprendizaje, de alli entonces que la cita de San Agustin
no sea casual, pues esto estaba contemplado en la Regla por la cual se normaba la vida de la
segunda orden dominica y de otros conventos. La palabra de Dios debia ser aprendida,
meditada y hecha carne, para ello habia métodos que requerian de la lectura y escritura para

cumplir con eficacia su cometido.

Se debe considerar que el cristianismo establece una fe que tiene en si misma una
vocacién universal, fundada al mismo tiempo en el principio de un sujeto cognoscente que
encontraba en Dios su modelo®. Este sujeto cognoscente estaba basado en el
autoconocimiento; que a su vez esta fundamentado en el conocimiento de la verdad tal como
se da en la Biblia y por la Revelacién y ese saber exige la purificacion, en este caso de las
novicias; es preciso recibir la palabra de Dios para que pueda emprenderse la purificacion del

corazén y alcanzar el autoconocimiento®.

De alli entonces que uno de los componentes centrales de la formacion de las novicias
fuera la lectura de textos, fundamentalmente de los padres de la iglesia y hagiografias,
frecuentemente de Santa Teresa, Santa Catalina, San Juan de la Cruz, los santos en general.
De ellos provenian conocimientos y saberes o se suscitaban experiencias que los confesores
debian vigilar y controlar. Asi, Sor Dolores se refiere a los efectos “peligrosos” que podian

provocar esas escrituras:

“El primer confesor que tuve, desde que yo era seglar, me decia que no sacase de
libros esto; sélo temia lo que podia suceder en mi suma maldad. El que siguio, después

de ser ya religiosa, me lo daba por hecho, diciéndome que presumia, que de las vidas de

81 Ursula Suarez relata en su Relacién Autobiogréfica que tuvo a lo menos tres maestras de novicias, “una mas
estricta que la otra”.

8 Focault, Michel, La hermenéutica del sujeto, Fondo de Cultura Econémica, México, 2002, pag. 40.

8 Focault, Michel, Ob. cit. 2002, pag. 250.
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los santos sacaba esas invenciones, y me quitd que leyese vidas de santos, y me mando a
leer en los tomos que escribié el padre Alonso Rodriguez”™.

La lectura se enfrentaba a la dificultad de que muchos textos estaban en latin, por lo
cual los maestros y escritores cristianos aplicaron la tradicion gramatical a la interpretacion,
fundamentalmente de las Escrituras y, como consecuencia de eso, la educacién religiosa y la
literaria estuvieron intimamente ligadas. El estimulo para la lectura pasaba a ser entonces la
salvacion del alma, y este poderoso aliciente se reflejaba en los textos que se lefan®, pero para
leer muchos de ellos debian conocer el latin, asi que su ensefianza era parte importante de la
formacion. Ursula Suérez indica que fue maestra de latin, sin embargo pareciera que la
ensefianza del latin s6lo estaba destinada para algunas, las de velo negro, pues las otras
miembros de la comunidad, las monjas de velo blanco, no accedian a aquello. Dolores no

entendia el latin:

“Reparé que todo lo que alli estaba escrito era un remedo de mi letra y, fijando la
vista a ver su contenido, no pude comprender nada, porgue todo estaba de principio a

fin en latin®®,

La préctica de la lectura en la comunidad religiosa —asi como en cualquier comunidad-
era una practica regulada y reglamentada, vale decir, las monjas leian determinados libros
autorizados por la jerarquia eclesiastica, de la misma manera la circulacion de los textos
estaba restringida, no sélo por la jerarquia eclesiastica, sino que también por la Corona

Espafiola. Sor Dolores en una de sus cartas indicaba:

“El oficio parvo de nuestra Seriora tiempos ha que no lo rezo, porque ol decir que
venia quitado, que todo oficio en latin no se rezase, menos que fuese por el breviario, y
como Yo no tengo breviario, sino que lo rezaba en una Horitas impresas en Amberes,

.. Y 87
que esas son las que vinieron mandadas a recoger por la Santa Inquisicion”

Una de las sentencias de la Regla de San Agustin era la siguiente:

8 Kordic, Raissa, Ob.cit. 2008, pag 163-169.

8 parkes, Malcolm, “La Alta Edad Media”, Cavallo, G. y Roger Chartier en Historia de la Lectura en el Mundo
Occidental, Taurus, Madrid, 1998, pp. 135-157.

8 Kordic, Raissa, Ob.cit. 2008, pag. 245.

8 Kordic, Raissa, Ob.cit. 2008, pags. 263-264.
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“Las que tienen a su cargo lo necesario para el mantenimiento, la ropa, y libros,
sirvan con mucha caridad, y sin murmuracion a sus Hermanas, y & cada una se provea
sin dilacion, segun su necesidad. Los libros pidanse a hora sefialada, y no los den & los

que pidiere fuera de tiempo .

Los libros constituian una parte fundamental de su formacion espiritual, por tanto, la
existencia de las bibliotecas al interior de los conventos era habitual: “Digame su reverencia
qué libros quiere que lea y cuanto tiempo el resto del dia leeré”®®, le escribe Sor Dolores a su

confesor.

Por otra parte, existian algunos libros que eran leidos en conjunto como una préactica
de lectura en comunidad, una novicia leia mientras las otras bordaban y escuchaban
“asistiendo una marniana en sala de labor y leyendo en ella, como es costumbre... "8 La
costumbre de hacer leer a las novicias, y a las monjas en general, en voz alta contribuia por
una parte a oir la palabra de Dios, sentencia ya dicha por San Agustin, pero también da cuenta
de un método gue se contaminaba con el mundo de “afuera”, donde predominaba una cultura
oral por sobre la comprension de las convenciones graficas de aquella cultura escrita a través

de la cual se transmitia la tradicion cristiana.

A la vez, y con mucho énfasis, se daba como practica la lectura solitaria al interior de
las celdas, éstas daban a las monjas un lugar de privacidad y de encuentro consigo mismas, y
de meditacion que se propiciaba en la formacion y a lo largo de toda la vida monacal, la cual
acompafiada de profundos y rigurosos ejercicios espirituales, permitia un profundo

autoconocimiento:

“He leido los tratados que su reverencia me envio senialado,; después le escribiré
sobre el asunto, y s6lo digo por ahora que parece tenia su reverencia estampadas las
cosas que han pasado por mi alma, segun entiendo y la lus que voy teniendo en lo que

en él he leido”™

La importancia de la lectura queda de manifiesto al revisar la programacion de un dia

en una comunidad de mujeres consagradas a la oracion y a Dios:

8 Kordic, Raissa, Ob.cit. 2008, pp. 163-169.
8 Kordic, Raissa, Ob.cit. 2008, pp. 247-253.
% Kordic, Raissa, Ob.cit. 2008, pp. 196-201.
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“Primeramente, a las cuatro de la mafiana se levantan y van todas a la iglesia, se lee un

punto de meditacion i tiene una hora de meditacion mental; la que concluye rezando un tercio

de rosario de Nuestra Sefiora. Se sigue la misa, i en ella comulgan espiritualmente o

sacramentalmente (las que tienen licencia) i luego se retiran a sus cuartos.

Pasado un cuarto de hora, se llaman al cuarto de la que hace el oficio de maestra a tomar un

corto mate, i entre tanto se lee un libro espiritual.

Acabado el mate, se retiran a su labor de manos....

A las diez de la mafiana vuelven todas a la iglesia a visitar el santisimo sacramento; rezan

una estacion mayor con sus oraciones facultatorias i se retiran a su labor.

A las once van a la iglesia i rezan otro tercio de rosario i se lee media hora de leccién

espiritual, i el tiempo que resta a las doce lo tiene de examen de conciencia.

A las doce van a comer en comunidad, i durante la comida se lee algun libro espiritual, i el

tiempo, comen de viernes, sino es tiempo que se dan los ejercicios, seis veces al afio, las

pascuas i tres dias de carnestolendas, o cuando estan enfermas.

Acabada la comida, vuelven a la iglesia a dar gracias; rezan una estacion menor al sefior
sacramentado y vuelve al cuarto de la maestra alli tienen un cuarto de recreacion unas con

otras, i acabado se van a dormir siesta hasta las dos de la tarde.

A las dos van a la iglesia, rezan otro tercio de rosario con que enteran los quince ministerios;

rezan el sefior san José y se retiran a sus cuartos.

A las tres van al cuarto de la maestra, toman mate, con la leccion dicha espiritual i acabado

el mate se retiran a su labor.

A las seis van todas a la iglesia a visitar el santisimo sacramento, i rezan una estacion mayor

con sus preces y o facultatorias.

A la siete van a la iglesia se leen los puntos i tiene una hora de oracion mental, i acabada

tienen un rato de examen de conciencia i de alli salen al refectorio, hacen colacion i acabada
vuelven, a la iglesia a dar gracias i rezan una estacion menor al santisimo sacramento, i
acabada vuelven al cuarto de la maestra alli tiene un cuarto de recreacion, que todo ello

dura hasta las nueve.
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A las nueve concluyen las distribuciones i desde esta hora hasta las cuatro de la mafiana
tienen licencia para ocupar el resto de la noche en dormir, si quieren, o en la iglesia en rezos,
oracién o penitencia, segun el espiritu de cada una. De modo que por lo comin, jamas faltan
en la iglesia algunas que estén sirviendo de guardia al santisimo sacramento de dia i de

noche sin faltar.

Desde las cuatro de la mafiana hasta las ocho de la noche tiene la que hace oficio de
maestra cuidado de que vayan a la iglesia en dos en dos cada hora al santisimo sacramento,
las que se ocupan en rezos i oraciones segun el espiritu de cada una; de modo que de 24 en

. r ’ . ))91
24 horas nunca falta quien esté velando al santisimo sacramento

Es evidente que el examen de conciencia, la oracién mental y la lectura espiritual
apuntaban a un profundo recogimiento en si misma, la blsqueda de una verdad, el

autoconocimiento profundo y esto era la préctica diaria de estas mujeres.

Por su parte, la escritura era otra practica que también propiciaba la jerarquia
eclesiastica por dos razones: la contribucién de la escritura a la formacion en la fe y a la vez
como una forma de control sobre lo que piensa y siente la monja, lo cual era més dificil de
controlar, ain cuando el papel de los confesores en estas materias era un rol de censor. La
escritura es un proceso complejo, que implica una reflexion, pues “poseia rigidez y
permanencia, un modo auténomo que remedaba la eternidad”®®. Esa fijacion de la palabra

escrita incomodaba a las monjas.

La escritura tiene algo de sagrado, “lo que Dios ha depositado en el mundo son las
palabras escritas”, esas palabras habia que aprender y memorizar, pero aquellas otras que

habia que crear solo producian desazon y desconcierto:

“Diseme su reverencia que la ultima que le escribi no esta como desea, porque esta
diminuto; yo no sé que mas claro y individualmente le pueda escribir, porque antes me
recelo porque parece que me egsedo, con que, si no sale a su gusto, es falta de palabras

, - 1,93
y capacidad, no falta de malisia en mi’".

% Esta es la distribucion de ejercicios que diariamente segufa el beaterio de Peumo, segiin Alejandro Fuenzalida,
en Historia del desarrollo intelectual en Chile 1541-1810: ensefianza publica i cultura intelectual, Imprenta
Universitaria, Santiago, 1903, pag.357, los subrayados son mios.

% Rama, Angel, La ciudad letrada, Tajamar Editores, Santiago, 2004, pag. 43.

% Kordic, Raissa, Ob.cit. 2008, pp. 163-169.
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La orden de escribir que recibian las monjas de parte de sus confesores era inapelable,
lo que a muchas las sumia en la mas profunda desesperacion, pues la interpretacion de sus
textos dependia de otro —el confesor- que actuaba como censor y que muchas veces se
apropiaba de los textos y terminaba como autor del mismo. En otras ocasiones daba una
interpretacion a los textos que no estaba de acuerdo con la escritura de los Padres de la
Iglesia, cuestion que podia atraer muchos problemas a la monja que habia escrito dicho texto,
de alli también el reiterado deseo de muchas autoras de que sus escritos fueran destruidos y

que por ningun motivo fueran dados a conocer publicamente.

Silencios y cilicios: disciplinamiento y control

En la antigliedad existia una preocupacion por “conocerse a si mismo”, proceso
que implicaba necesariamente un “cuidado de si”, referido a la renuncia del individuo al
mundo, al matrimonio y a despegarse de la carne para asi, con virginidad de espiritu y de
cuerpo, se recobrara la inmortalidad de la cual habia sido privado. Esta premisa, proveniente
de la filosofia griega, esta en la base del ascetismo cristiano, el cual también se coloca bajo el
“cuidado de si”. La obligacion de conocerse a si mismo se transforma, entonces, en una

practica®.

El cristianismo impone un conjunto de obligaciones, considerar ciertos libros
como verdad permanente, aceptar decisiones de los superiores no s6lo en materia de verdad
(dogmas) sino que en todo orden de cosas, hasta las méas cotidianas y pedestres. En esta
perspectiva, la obediencia no se basa s6lo en el perfeccionamiento de si mismo, sino que debe
abarcar todo los aspectos de la vida monastica; la obediencia es un control completo de la
conducta por parte del maestro y no un estado final de la autonomia. Es un sacrificio de si, del

deseo del propio sujeto.

“...mandaba su senoria ilustrisima se me diese disciplina de rueda; que junta toda la

comunidad cada una me asotase, y luego besase los pies a todas las religiosas, y

% Sin embargo, en el cristianismo el ascetismo siempre se refiere a cierta renuncia a si mismo y a la realidad,
porque la mayoria de las veces el yo de cada uno es parte de la realidad a la que se ha renunciado, para acceder a
otro nivel de la realidad, esto a diferencia de los griegos que no trataban de descifrar el yo, ni de los medios de
revelar un secreto que sea importante, se trata de la memoria de lo que uno ha hecho y de lo que deberia haber
hecho. Michel Foucault, Las Tecnologias del yo, Paidés, Barcelona, 1990. pag. 73.
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comiese tierra, y estuviera reclusa en mi selda, sin salir de ella; y esto se ejecutase por
nueve dias, que asi lo habia proveido y mandado su ilustrisima ante su notario, y asi se

, 95
habia firmado.”

Asi describe Ursula Suarez el castigo que le dieron porque “alborotaba el convento y

9% nueve dias encerrada comiendo en la tierra,

perdia el respeto y obediencia a las preladas
azotada por sus hermanas de comunidad, a las cuales besaba los pies luego de concluidos los
azotes. Los castigos eran bastante comunes en la vida de las religiosas, en efecto, cualquiera
de ellas que se escapara de los votos de pobreza, castidad y obediencia, recibia un castigo, sin
embargo, mas que la obediencia a los votos muchas veces los castigos correspondian a
problemas de convivencia entre las monjas. De igual modo, las que no se ajustaban a las
normas eran castigadas severamente, dichas normas estaban plasmadas en las constituciones y
en la regla de San Agustin. Cada monja que profesaba se comprometia a cumplir con los

votos y a obedecer a toda la jerarquia eclesiastica:

“ yo soror N. de N. monja en este monasterio de la Concepcion me
ofresco a Dios nuestro Sr. y ago profesion y prometo obediencia y castidad y pobreza
segun la regla de nuestro padre san Agustin de las canonigas Reglares, y segun las
constituciones de este monasterio a Dios todo poderoso y a la Virgen santa Maria y al
Rmo. Sefior Obispo desta siudad, y a la Sa. N. abadesa deste monasterio y a sus

r . 14 . )’97
sucesoras canonicamente electas, y asi lo juro asta la muerte...

A los tres votos —pobreza, castidad y obediencia- se debe agregar el del claustro®, pues

debido a la particular asociacion que hace la Iglesia Catolica del cuerpo con el pecado, con el

% Suarez, Ursula, Ob.cit. pag. 261.

% fdem.

% pefia Otaegui, Carlos, Ob. cit. pag. 20.

% a idea del convento como lugar de consagracion a Dios y recogimiento se contradecia con la idea del
convento como refugio de mujeres, las cuales llegaban a él por diversos motivos y se quedaban viviendo en él
sin profesar. Esto se tratd de reglamentar en muchas ocasiones, desde el Concilio de Trento se transformé ya en
un mandato, pero que se cumplia muy poco. Asi también se intentd regular las visitas o trabajadores que al
interior del convento realizaban distintos oficios; asi por ejemplo, la Recopilacion de Leyes de Indias, ley 90,
tit.10.Libro I, prohibia a los presidentes, oidores, y demas ministros de las Reales Audiencias, como también a
sus mujeres, entrar a la clausura de los conventos de monjas. También mandaba respetar los horarios de visitas
de seglares y hacerlas s6lo en los locutorios destinados a ellas. Informado el Rey, a mediados del siglo XVIII,
gue esto no era respetado en algunas ocasiones, e incluso se daban ciertas diversiones a los visitantes una vez
dentro, es que expidié una Real Cédula el 7 de noviembre de 1764 en la que mandaba observar puntualmente la
mencionada ley, en cuya consecuencia los presidentes y Audiencias de sus dominios en las Indias -asi como que
los Obispos y Arzobispos los vigilaran- no rompieran la clausura de los conventos de monjas, s6lo si fuese la
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mal, con lo que sujeta el alma a este mundo, y siendo la mujer la representacion del cuerpo y
del deseo, el Gnico camino hacia el bien que podian seguir las mujeres era la castidad

absoluta, ser humildes, obedientes, ocultar su cuerpo y ser virtuosas®.

Ocultar sus cuerpos implicaba también disciplinar y controlar el uso de los sentidos,
pues en el imaginario conventual éstos estan vinculados con asociaciones simbolicas que de
una manera racional se presentan fisicamente como oposiciones binarias, las cuales formaban
parte de la lucha constante de las monjas con las tentaciones propuestas por el demonio. Asi,
por ejemplo la vista se vinculd con la claridad y la oscuridad; el oido con el ruido y la

100 vsigilar

armonia; a la boca correspondié lo dulce y lo amargo; al tacto lo caliente y lo frio
cada uno de los sentidos formé parte del control del placer, del cual ya hablaba San Agustin
en sus Confesiones. Sin ir mas lejos, Sor Dolores relata en sus cartas la opcion de beber

yerbas amargas como parte de su propia formacion.

Me interesa referirme al voto de obediencia que tiene directa relacion con la sumision y
por lo tanto con la voluntad de no ser, como individuo, sino de pertenecer a un conjunto, a
algo mayor que anulaba la individualidad. En los conventos de monjas lo que se pretendia
formar era siervas de Dios Yy, para ello, eran sometidas a un disciplinamiento del cuerpo y del
alma. Este voto se caracterizaba como via que conduce a uno de los estados de perfeccion y
simbolizaba la entrega misma de la religiosa a Dios, pero a la vez la obediencia sustentaba la
jerarquia existente al interior de la Iglesia, a través de ella se basaba toda su estructura, era el

reconocimiento de la estratificacion eclesiastica, de un Orden®*:

“Muy en breve la hicieron Madre, o Ministra del Beaterio: venia Donia Martina
muy hecha a ser sefiora, y asi trataba con algin desdén a las Beatas. Su celo como no
morigerado en la escuela de la Religion, la hizo muy mal vista por lo ardiente; de que
noticiado el Sr. Obispo, la depuso del oficio, mandando (raro asunto) la azotasen.
Didse esta comision a una de las Beatas de austera condicidn y genio: la que todas las

noches la ataba a una cuja y la azotaba, como revestida de la obediencia del Obispo, de

primera visita que “suelen hacer los residentes en los Monasterios de Monjas al principio de Gobierno”. Archivo
Nacional de Santiago, Fondo Capitania General, vol. 724, pieza 97, fojas 299-300.

% Alfie, M. et al, Identidad femenina y religién, Universidad Auténoma Metropolitana, México, 1994, pag. 114.
190 E] articulo “La sensibilidad y el cuerpo en el imaginario de las monjas poblanas del siglo XVII” de Rosalva
Loreto, da cuenta en detalle y profundidad de las normas de disciplinamiento de los sentidos.

194 oreto, Rosalva, Ob. cit. pag. 46.
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buena mano. Dur6 este cruel castigo no una noche, ni dos: creo fue un novenario o
15102

mas

La formacion de las monjas implicaba la purificacion del alma, cuestion imposible sin
el conocimiento de si mismo. Esta busqueda de la verdad a través del conocimiento de si
mismo implicaba variadas practicas, entre ellas las penitencias, las cuales a veces consistian
en durisimos castigos fisicos como el de dofia Martina, pues los actos por los cuales se castiga
a sf mismo no pueden distinguirse de los actos por los cuales se descubre a si mismo*®. Sin
embargo, en muchos casos, como el descrito més arriba, las penitencias eran impuestas por las
autoridades de la comunidad como un elemento més en la formacion de los miembros de la
grey.

Esta formacion, o mejor dicho disciplinamiento, se traduce en un orden que se
manifiesta en los conventos en una organizacion del quehacer, en planificacion del tiempo de
cada individuo. Estos debian hacer determinadas cosas en horas prefijadas de antemano, se
produce asi la rutinizacién de la vida cotidiana. El control de la vida diaria es una violencia
simbdlica a la cual estaban sometidas las monjas desde pequefias, pues desde su formacion de
novicias se establecia una préctica: “tomar el habito” no s6lo significaba cambiar un vestido
por otro*®, sino que era reproducir el “habitus” como principio unificador y generador de

practicas que son duraderas, transferibles y exhaustivas'®.

Focault'® lo ha planteado como técnicas esenciales, minuciosas, con frecuencia
infimas, pero que tienen su importancia, puesto que definen cierto modo de adscripcion
politica y detallada del cuerpo que denomina microfisica del poder. Entre estas técnicas
menciona que la disciplina exige la clausura, cada individuo posee su lugar: su celda. Se
constrifien los espacios y lugares por donde se puede circular o permanecer, pues otros

sencillamente estan vedados.

Los espacios eran lugares de vigilancia: el torno, el coro, el refectorio, todos ellos

espacios comunes, pero vigilados. Cada espacio era ocupado segun el rango: en la sala de

192 Mufioz, Reinaldo, Las monjas Trinitarias de Concepcién 1570-1822, Imprenta San José, Santiago, 1926, pag.
105.

193 Foucault, Michel, Ob. cit. pag. 57.

104 £ hébito es un traje asexuado, una segunda piel destinada a cubrir y atenuar el cuerpo, a simular su género,
ocultar el cuerpo para hacer resplandecer el espiritu. Isabel Cruz, El traje: transformaciones de una segunda piel.
Ediciones de la Universidad Catélica de Chile, Santiago, 1996, pag. 75.

195 Bourdieu y Passeron, Ob.cit. pag. 75.

196 Foucault, Michel, Vigilar y castigar. Nacimiento de la prisién. Siglo XXI, Madrid, 1979.
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costura la maestra de novicias ocupaba un lugar desde donde podia visualizar a todas las que
estaban bajo su mando, la novicia que leia en voz alta mientras las otras bordaban ocupaba un
lugar preferencial, pero no es de ella; la novicia es sustituida diariamente, todas pasan por ese
lugar preferencial, pero no es el lugar de ninguna, es transitorio, nada es al azar en la

formacion.

El empleo del tiempo estaba normado, “rezaba diariamente a los 9 coros de los
Angeles, 9 Padre Nuestro,....”, pero a la vez cada acto estaba programado, hay una forma, un
ritual, se leia en voz alta, se cosia en silencio en la sala de costura, en la celda se leia en
silencio; cada gesto tendia a organizar y ordenar el cuerpo, que debia estar constantemente

ocupado. No hay espacio para el ocio.

El cuerpo disciplinado tiene por funcion garantizar renunciaciones, que si bien
implican la obediencia a otro, da como resultado un poder sobre el propio cuerpo, para ello las
monjas utilizaban las mortificaciones como una forma de renunciar al cuerpo, pues siguiendo
la tradicion medieval el cuerpo tenia directa relacion con la fertilidad y la descomposicion;
“control, disciplina e incluso tortura de la carne son , en la devocion medieval, no tanto la
negacion de lo fisico como su elevacion —una horrible pero deliciosa elevacion- dentro de las

vias de acceso a lo divino”%’

“Las mortificaciones que ante hasia son las siguientes, segun me eran permitidas
por el confesor que tenia: me ponia una corona de yerro o asero, por espacio de tres
cuartos de hora, las visperas de festividades de nuestro Sefior y de nuestra Sefiora y
otros santos devotos, pero no se me permitia siempre; dicha corona tiene 3 ringleras de

puyas, que, por todas juntas, son 200 y 25.... 1%

Sor Dolores, al igual que muchas monjas de la época, seguia fielmente la tradicion
medieval: la tortura de su propio cuerpo como una forma de acceder a la divinidad. La
concepcién segun la cual lo corporal facilita el acceso a lo sagrado, siguiendo a Walter
Bynum, era mucho mas generalizada entre las mujeres y de antigua data, pues se registran
antecedentes y documentos desde el siglo XII en Europa, desde donde se traspaso de forma

muy similar a las colonias hispanoamericanas.

197 Walter Bynum, Carolina, “El cuerpo femenino y la practica religiosa en la baja Edad Media”, en Feher,
Michel, et al, Fragmentos para una historia del cuerpo, Taurus, Madrid, 1992.
198K ordic, Raissa, Ob.cit. 2008, pp. 153-161.
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Aunque tanto los hombres como las mujeres actuaban sobre sus cuerpos mediante la
flagelacion y otras formas de infligirse sufrimiento, los casos de manipulacion psicosomatica
son casi exclusivamente femeninos. Los cuerpos de las mujeres eran mas propensos que los
de los hombres a verse expuestos a cambios extraordinarios, cierres, aperturas, exudaciones;
tales cambios eran mas corrientes o se narraban de forma habitual, a partir del afio 1200, y se
les conferia un significado religioso cuando, aparentemente, se asemejaban a algunos
episodios de la vida de Cristo o de la misa, también a las enfermedades o al dolor constante se

les atribuia una significacion religiosa.

“Padesco, pues, reuma, repartida por todo el cuerpo, con aserbos dolores;
dolor continuo en pecho y espaldas, especialmente en los pulmones, que a veces ni
resollar puedo, porque cualquiera respirasién y movimiento del cuerpo me lastima el
interior; también adolesco de seética, cuyo dolor aun para andar me molesta y aun a
veses me lo impide del todo, que no puedo dar ni un paso sin tormento mayor; me
atormen también mal de orina, y éste ha muchos afios que lo padesco, y son tan
terribles los dolores que ocurren, que me hasen estremecer y temblar todo mi cuerpo,
tal que me dejan cortada por buen espasio de tiempo, sin estar en mi mano lo contrario;
ordinariamente, padesco encogimiento de nervios, los que han encogido el lado
derecho, que parese lo tengo méas corto que el isquierdo, y, deste modo ni puedo estar
hincada mucho tiempo ni parada tampoco, que me no me ando luego; siento también
calambres en las cuerdas de modo que cada dolor destos fuera capas haserme dar de
gritos a no poner de por medio en la consideracion aquellos miembros atormentados y
sumamente doloridos de mi Sefior, padecidos en tanta pasiensia y sufrimiento; el dolor
de sintura es continuo, tal que ni sentada ni hincada y de modo ninguno me deja estar
hasta que me postra; los ojos también tienen buena rasion: a veses me duelen de tal
modo, que no soy capas de hacer movimiento alguno con ellos, porque parese que se
desune de el casco para saltarse, y asi, aun el mirar y mover los parparos me suele
impedir este dolor; los oidos parese que me atraviesan un rayo ensendido en ellos por
todos los sentidos; esto me causa inflamasion de garganta, hinchasones por afuera 'y
por dentro, como si estuviera toda acuchillada; asi son los dolores que siento, tal
parece que me saltan las muelas y dientes; si para esto se me pone algun reparo frio
para temperar este fuego y dolor, luego viene una espesie de ramo de hora o pasmo que
tuerse la boca para el lado isquierdo, no con pequefio tormento, y, en el modo que me

coge, asi me quedo, de modo que ni hablar, ni pasar bocado, ni tomar agua, ni haser
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movimiento con los labios, hasta que esto se pasa por si con el favor de nuestro Sefior;
las manos y pies también suelen estar pasados de dolor, de modo que no puedo dar ni
un paso con los pies ni haser movimiento con los dedos de las manos: bendito sea mi
Sefior, que usa de tantas misericordias con este polvo despreciable, por tal indigno de
padecer por su amor; aldbente, Sefior, todos los angeles por tales beneficios, pues
pudiera estar por mis delitos padesiendo tormentos eternos, pero como todo es bond&
quiere castigar mi maldad con suavidad, mortificAndome por su mano, ya que no cabe
en mi de vengar tanta enormidad de delitos, pues que hasta lo presente no tengo hecho

cosa alguna de su agrado 109

Los escritores medievales, como los de la Edad Moderna, veian frecuentemente la
enfermedad como un estado que debia ser evitado. De hecho, las curaciones de la enfermedad
eran los milagros mas frecuentemente realizados por los santos. No obstante, también es
cierto que esas enfermedades y ese sufrimiento eran a veces vistos por los hombres de la Edad
Media como estados “para ser soportados” antes que “curados™°. Sor Dolores lo piensa de

igual manera.

Los pensadores medievales asociaban el cuerpo con la mujer, por tanto esperaban que
la expresividad de las mujeres fuera mas fisica y fisioldgica que la de los hombres, sin
embargo todo esto tiene directa relacion sobre el control clerical al interior de la Iglesia, lo
que obligaba a las mujeres a subrayar su comunicacion con Dios directamente no pasando por
los curas y confesores, pues ellas no tenian —ni adn lo tienen- poder para oficiar misa ni para
predicar, en definitiva era una forma de tener un lugar. Sin embargo, el clero también alentaba
estas conductas, pues el ascetismo femenino, la devocion eucaristica y los trances misticos
imponian una rigurosa direccion espiritual con lo que aumentaba el control, por una parte; y
por otra si resultaba que estas expresiones eran verdaderamente misticas el director espiritual

adquiria un gran poder al interior de la jerarquia eclesiastica.

Para concluir, es fundamental considerar que, a pesar de lo que se ha revisado en las
paginas anteriores, las monjas pertenecian a una lglesia que como institucion posee un
caracter patriarcal, en la cual son el simbolo de las esposas de Cristo, papel que mas alla del
simbolismo religioso reproduce el estereotipo tradicional de las mujeres sumisas y volcadas

hacia un Otro. De alli que, si bien es cierto que la vida de los conventos permitia a las mujeres

199 Kordic, Raissa, Ob.cit. 2008, péags. 229-230.
19 Bynum, C., Walter, Ob. cit. pag. 170.
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acceder a la educacién o a la administracion de bienes del monasterio, y la propia vida en
comunidad daba a estas mujeres acceso a experiencias 0 a practicas que la gran mayoria de
ellas en la época colonial no tenian, existia un fuerte control y vigilancia sobre la vida de
estas monjas. Eran sometidas a un disciplinamiento, que en muchas ocasiones las volvia
cautas en sus acciones e incluso en sus escritos, los que no sélo eran leidos por los confesores;
también lo hacian las superioras en el caso de las cartas. De hecho, la escritura era vista como
una pieza esencial en el engranaje del disciplinamiento, por lo cual habia que tener un

especial cuidado con su préctica.
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Il Escritura de monjas: resultado de una practica

“...parece que aunque es bien la que aprenda a leer
para que reze y lea buenos y devotos libros,

mas el escrebir ni es necesario

ni lo querria ver en las mugeres™*

Como se pudo apreciar en el capitulo anterior, la escritura fue una practica importante
en los conventos, instituciones fundamentales en la educacion de las mujeres de la época
colonial, por ello no es casual que las Unicas mujeres citadas en el capitulo de literatura

colonial chilena sean monjas.

De alli que se haga imprescindible la busqueda en los archivos conventuales chilenos
de documentos que permitan animar de mayores contenidos el capitulo correspondiente a la
escritura de mujeres en la historia de nuestra literatura colonial, con el fin de aportar no sélo a
su mejor conocimiento, sino también al de la realidad de las mujeres en la sociedad de la
época, la que —a la luz de los textos que se van descubriendo- revela dimensiones y matices
gue modifican algunas de la imagenes que de ellas ha construido nuestra tradicion critico-
intelectual inserta en modos de lectura tamizados por un conjunto sesgado de perspectivas

culturales.

Dichos modos de lectura sitlan los escritos de monjas como los mas problematicos
discursos de la época. Si nos basamos en el andlisis de Rolena Adorno'*? estos parecen
colocarse en la contracara de los valores entonces dominantes: no pueden identificarse con “la
cultura” ni con la razon (de ahi mucho de los sinsabores que hubo de padecer Sor Juan Inés de
la Cruz), ni tampoco con “lo varonil, lo publico, lo cortesano o lo caballeresco”. Su ambito
estd mas préximo a la naturaleza, la pasion, lo femenino, lo doméstico y lo rustico, es decir, a
todos los rasgos desvalorizados, todos aquellos rasgos de los que el escritor colonial
americano —Guaman Poma es un ejemplo notable- procuraba borrar de su propio discurso,
para apropiarse de los valores prestigiosos “de la milicia cristiana”. La reivindicacion del
sujeto amerindio pasaba por la desfeminizacion de su imagen respecto de la cultura nativa,

considerada inferior, cobarde y pasiva por los conquistadores. En ese sentido, sus estrategias

1 juan de la Cerda, Libro intitulado, Vida politica de todos los estados de mugeres, en Alcala de Henares, en
casa de Juan Gracian, afio 1559, pag. 12.

12 Adorno, Rolena “El sujeto colonial y la construccion de la alteridad”, Revista de Critica Literaria
Latinoamericana, N°28, Lima, 1988, pp. 56-68.
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eran dos: la racionalizacion, por una parte, y la erradicacion de la magia y de la brujeria, por
otra. Adriana Valdés indica que los limites entre estas experiencias, -la supersticion, la magia
y la brujeria- eran tenues y cuestion de opinion. De ahi surgen muchos rasgos analizables del
discurso desde el convento y también las razones para explicar que estuviera sumergido

durante mucho tiempo, sin formar parte de los estudios de la literatura colonial***,

Por su parte, Jean Franco plantea que la sociedad colonial tenia que mantener la
integridad de los limites, dada su heterogeneidad, lo que implicaba una vigilancia y control
ejercidos desde el pulpito y la confesion. Géneros de discurso, como la interrogacion, la
confesion, la admonicion, y géneros secundarios, como el sermoén, eran privativos de los
hombres. No es de sorprenderse —siguiendo a Franco- que la lucha por el poder interpretativo
se centre en la prédica y la confesion. La Inquisicion espafiola tenia que inventar la categoria
de “ilusa” para condenar a ciertas mujeres que predicaban y tenian visiones. Sin embargo, a
pesar de tratarse de una época en que la transgresion era condenada brutalmente, se puede
encontrar trazas de una lucha ideoldgica por la interpretacion en géneros marginales, por
ejemplo, en las vidas de las monjas misticas, en denuncias ante la Inquisicion y por supuesto

en cartas y biografias™*.

Franco se refiere a un tema central tratado en esta tesis, cual es la formacion de un
género -el mistico conventual- y los intereses e instituciones que intervienen en ello, de lo
cual resulta que la escritura conventual olvidada y desvalorizada tiene un lugar en la historia
de la literatura colonial. En esta escritura por obediencia, centrada en la confesidn, no sélo se
puede encontrar “trazas” de una lucha ideoldgica por la interpretacion, sino que también se
encuentra una multiplicidad de textos de variadas tipologias discursivas, que presentan

abiertas y encubiertas transgresiones al canon de la literatura mistica y religiosa.

Victoria Lopez-Cordon*®®

plantea que los dos géneros que mayoritariamente redinen
los pocos textos de mujeres encontrados en la época moderna (para Europa) o colonial (para
Hispanoamérica) son las autobiografias, predominantemente escritas en los claustros, y

asimismo el género epistolar muy conectado con el barroquismo hispano. En estricto rigor,

13 valdés, Adriana, “El espacio literario de la mujer en la Colonia”, en Ver desde la mujer, Ediciones La
Morada, Editorial Cuarto Propio, Santiago, 1992, pag. 201.
4 Franco, Jean, “Si me permiten hablar: la lucha por el poder interpretativo”, en Revista de Critica Literaria

Latinoarmericana, Afio XVII1, N°36, segundo semestre, Lima, 1992.

15 Lopez Cordén, Victoria “La fortuna de escribir: escritoras de los siglos XVII y XVIII” en Historia de las
mujeres en Espafia y América latina 11, Isabel Morant, Catedra, Madrid, 2005.
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Lopez-Cordon sitta estas modalidades discursivas como géneros historicos, circunscriptos a

una época determinada por las caracteristicas propias de su tiempo.

En nuestro pais la indagacion en los archivos, si bien ain incipiente, empieza ya a
advertir que pueden ser aplicables a la realidad conventual chilena de la Colonia, la
afirmacion de Asuncion Lavrin —respecto del mundo conventual novohispana- en el sentido
de que las religiosas escribian abundantemente y que esa escritura abarca diversidad de
géneros discursivos y textuales: biografias y autobiografias, piezas teatrales, poemas,
relaciones, crénicas o narraciones histdricas sobre fundaciones de conventos y vida de ellos,
informes y documentos administrativos, cartas; asi como, también lo dicho por LOpez-
Corddn, pues pese a los pocos textos encontrados la preeminencia de cartas y autobiografias
parece tener un asidero en la realidad, de hecho esta tesis se ocupa de un epistolario y de una
relacion autobiogréfica.

Si bien diversa e indefinida en sus manifestaciones genéricas, esta produccion textual
comparte un rasgo comun: son textos que se condicionan desde el mandato de autoridades
eclesiasticas y confesores que obligaban a las monjas a constituir una escritura que no tenia
propdsitos de hacerse publica, por lo que en muchos casos se perdio. Estos textos eran una de
las modalidades para ejercer formas de control, para ello, se requeria a las monjas la escritura
de sus vivencias, en discursos dirigidos a sus confesores quienes, asi, podian calificar la
naturaleza y caracter de las experiencias registradas en la escritura, otorgarles sentido y
utilizar los escritos, ya sea para propoésito de edificacién moral y religiosa o para sancionar
aquellos aspectos que se consideran lesivos o trasgresores de la doctrina o de las normas que

debian regular los comportamientos y la vida conventual.

Bésicamente, estos textos arrancan de un sacramento fundamental: la confesion; de alli
gue podriamos caracterizarlos por una preeminencia de lo espiritual por sobre lo cotidiano;
utilizacion de modelos fijos; lenguaje informal con alta presencia de oralidad,;

autocensurados.

La confesién es el centro en torno al cual se escribe, este formato tiene una serie de
reglas propias a partir de su origen y practica y que se plasma en los textos a veces de manera

muy elusiva, pero otras en forma muy enfatica.
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La confesion, su origen

El cristianismo pertenece a lo que se ha denominado religiones de salvacion,
pero es por sobre todo una religion confesional. Al establecerse desde lo confesional, la
religion cristiana requiere otras formas de verdad, diferentes a la fe. Cada persona tiene el
deber de saber quién es 0, a lo menos, de intentar saber lo que esta pasando dentro de si, de
admitir las faltas, reconocer las tentaciones, localizar los deseos, y cada cual estd obligado a
revelar estas cosas a Dios 0 bien a uno de sus representantes. Se debe admitir el testimonio,
publico o privado, de si. Las verdaderas obligaciones de la fe y el respeto de si mismo estan
ligados. Este vinculo permite la purificacion del alma, imposible sin un conocimiento de si

mismo.

Dicho conocimiento tiene su origen en el cristianismo primitivo, en la penitencia. Esta
era un estado que se asumia de manera deliberada y voluntaria, en algin momento de la vida,
y podia estar motivado por distintas razones, no necesariamente el haber cometido un pecado.
El estado de penitente se asumia de forma definitiva. Sélo el obispo tenia derecho a conferir a
quien lo solicitara ese estado. Se conferia en ceremonia publica donde el penitente era
reprendido y exhortado. Con posterioridad a la ceremonia el penitente entraba en el orden de
la purga, que implicaba llevar cilicio, usar una vestimenta especial, la prohibicion de
limpiarse, la expulsién solemne de la iglesia, la no participacion en la comunién, ayunos

rigurosos, el celibato y la obligacién de sepultar a los muertos**®.

A partir del siglo VI se establece un modelo distinto, el de la penitencia tarifada.
Cuando un fiel habia pecado debia buscar a un sacerdote para narrarle la falta; a ésta el
sacerdote respondia proponiendo o imponiendo una penitencia, la que se denominaba
satisfaccion. A cada pecado correspondia una satisfaccion. La obtencion de la satisfaccion
ocasionaba la remision del pecado. Para cada tipo de pecado existia un catadlogo de
penitencias obligatorias. Con este sistema se vuelve imprescindible el enunciado de la falta,
verbalizar lo que se ha hecho o pensado. Hay que contar el pecado, hay que describir las
circunstancias, a fin de que el sacerdote tenga muy claro el nivel de la falta cometida. He aqui

el origen de la confesion.

18 Foucault, Michel, Ob. cit. 1990, pag. 80.
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En un primer momento, la confesion solo tenia como funcidn ser una guia para que el
sacerdote determinara la pena, no era ella la que cumplia el papel de provocar la remision de
los pecados. A partir de la Edad Media la Iglesia comienza a establecer una serie de

ordenamientos en funcién de este ritual.

La penitencia fue considerada como uno de los sacramentos de la religion catolica en
el 1V Concilio de Letran (1215), alli se impuso como una obligacion que debia hacerse a lo
menos una vez al afio para los laicos, mensual y hasta semanal para el clero. Se establecio,
también, el deber del sacerdote en cuanto al secreto de lo manifestado por el penitente, la
discrecion y cautela que se debia mantener, pero por sobre todo la exhaustividad que debia
ejercer el sacerdote para interrogar al fiel, para precisar su confesion mediante toda una

técnica de examen de conciencia.

Establecida de ese modo, la confesion durante la Edad Media no ha tenido muchas
variaciones hasta nuestros dias, caracterizandose por los siguientes rasgos: es el mecanismo
de la remision de los pecados, por lo tanto es absolutamente preciso confesarlo todo, nada
debe ser omitido; extensidn considerable del dominio de la confesion, en la medida en que no
se trata simplemente de confesar pecados graves, sino todos; por Gltimo, el crecimiento del
poder del sacerdote, que en lo sucesivo da la absolucion, y de su saber, porque dentro del
sacramento de la penitencia tiene que controlar lo que se dice, interrogar e imponer el marco

de su saber, su experiencia y sus conocimientos, tanto teoldgicos como morales.

Se constituye asi, alrededor de la confesion -como pieza central de la penitencia- todo un
mecanismo en que estan involucrados el poder y el saber: del sacerdote y de la institucion

eclesiastica.
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La confesion, su practica

“El confesionario era
el espacio simbolico de interseccion
de la autonomia femenina con la autoridad masculina VL7

Todo o casi todo en la vida -la accion, los pensamientos de un individuo- deben pasar
por el filtro de la confesion, si no a titulo de pecado, al menos en concepto de elemento

pertinente para un examen, un analisis de conciencia.

Esta se conformaba, en primer lugar, por repasar las edades importantes de la
existencia; segundo, seguir los diferentes estados atravesados: soltero, casado, oficio que ha
desempefiado; retomar a continuacion los diferentes examenes de fortuna e infortunios
sufridos; enumerar y examinar los diferentes paises, lugares y casas que se han frecuentado.
El confesor, por su parte, debia interrogar al penitente sobre sus confesiones anteriores.
Luego, interrogarlo por orden siguiendo la lista de los mandamientos, los siete pecados

118

capitales ™, los cinco sentidos del hombre, los mandamientos de la iglesia, las obras de la

misericordia, las virtudes cardinales y las ordinales.

La confesion, oral o escrita, es un didlogo centrado en el “yo” del penitente, puesto
que el confesor nada da de si mismo o nada debe dar, segun se advierte en la literatura
dirigida a los confesores. Asi, entonces, la practica confesional establece que el penitente
debe dar todo de si, sin esperar una entrega de igual naturaleza de parte del confesor. Este
didlogo -sordo para el penitente-, mudo de si desde el confesor, interpuso barreras dificiles de
derribar sin la ayuda de la experiencia de otros inquisidores del alma, puesto que la narracion
detallada y obligatoria de las faltas fue un hecho que sustent6 la pastoral de la confesion, que

oscilaba entre la amenaza y el aliento, la severidad y la ternura, el castigo y el perdon.

Lo anterior provoca que en los siglos XVI, y principalmente en el XVII, aparezca en
el escenario social el “confesor” y el “director espiritual”, avalados por la autoridad de la
Iglesia: hombres dotados de determinadas virtudes para ayudar a los fieles a encontrar su
plenitud particular en Dios. El confesor fue adquiriendo cada vez mas la figura del “padre

espiritual”, pero también la del médico, mientras mas se distinguia entre las enfermedades del

Y7 Beatriz Pastor, El jardin y el peregrino, Unam, México,1999,pag.308
18 Foucault M., citando un manual del siglo XV sobre la reglamentacién del clero de Carlos Borromeo, en Los
Anormales, F.C.E., México, 2000, pag.174.
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alma y las del cuerpo, puesto que ¢l es especialista en curar los “males del alma” como
hombre de ciencias morales que —por la practica- aprende a aplicar con acierto los auxilios

que son los consejos y las penitencias™®®.

Siguiendo el tratado de Borromeo (1605), las Epistolas de San Pablo y las
Constituciones del Concilio Tridentino, los manuales de confesores del siglo XVII al XIX
definieron que el confesor era un hombre especializado en el estudio profundo de las almas o
en el “discernimiento de los espiritus”, labor que podia cumplir por don especial de Dios
puesto que la ciencia y la experiencia nada eran sin “prudencia superior, tacto exquisito,

piedad acendrada, virtud ej emplar”lzo.

En el caso especifico de las monjas, la Iglesia tenia especial cuidado en lo que
concernia a su direccion espiritual, “por ser mujeres cuya debilidad es el resultado de un
organismo vital especial, por la fuerza de su actividad imaginativa que desarrolla su sistema
nervioso, por ser esposas de Jesucristo, y mujeres, en fin, estan en circunstancias basadas en

las exigencias de su vocacién y, principalmente, de su vida contemplativa™?,

Las monjas no poseian, a diferencia de los otros fieles, libertad plena y absoluta para
elegir confesor, sino que han de abrir sus conciencias a aquel que se les asignaba por tres
afios, luego de ese tiempo se les asignaba otro. Al confesor asignado se le denominaba
ordinario y debia asistir en el sacramento de la penitencia a todas las monjas de una

comunidad.

Existia, también, el confesor extraordinario, el cual se nombraba en casos especiales,
tales como sugestion diabdlica, timidez excesiva, vergiienza u otras causas por las cuales
alguna monja no se atrevia a abrir enteramente su corazén al confesor ordinario. Esto debido a
gue la confesion debia ser integra, y por ello ningin aspecto de la vida del penitente podia
quedar desconocido para el confesor: pensamientos, sentimientos, deseos, pasiones y acciones

debian ser especificados por todo penitente, y por las monjas con mayor razon.

La figura de confesor como padre, juez o confidente también se insertd dentro del
debate que se dio en el siglo XVII en torno a “rigoristas” y “laxistas”, que correspondia a la

compleja cuestion de definir si habia arrepentimiento de las faltas o vergiienza por haber

WFoucault, Ob. cit. 2000, pag. 174.
120 Carbonero y Sol, Ledn, Tratado de los confesores de monjas, Est. Tipografica, Madrid, 1887.
121 Carbonero y Sol, Leén, Ob. cit. 1887, pag. 12.
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ofendido verdaderamente a Dios (la contricion o amor verdadero) o, por arrepentimiento, por

temor a las penas del infierno (atricion)'?

. A partir de lo anterior surge en el catolicismo la
legitimacion del poder mediador de la jerarquia eclesiastica ante Dios, el poder de las
“llaves”, como se llamaba a la absolucion de los pecados, la que pendia solo de la apreciacion

del que, segun el caso, actuaba como juez severo, padre amigo o condescendiente amigo.

La practica de la confesidn termino constituyéndose en un proceso que determina muy
fuertemente a quien lo vive, pero para que ello suceda se necesita un interlocutor
especializado: el confesor. Esta relacion que se produce entre penitente y confesor genera una
serie de acciones tales que han sido descritas, entre otros, por Foucault, quien plantea que
existe una economia de la pena y el placer en la confesion, pena del penitente al que no le
gusta ir a confesar sus faltas; consuelo que experimenta al ver al confesor, al cual acude:
siente pena, desde luego, al escuchar sus propios pecados, pero se consuela de la afliccion que
se provoca de ese modo al asegurar por la confesion el alivio del alma penitente. Lo que va a
asegurar la buena confesion es esa doble investidura de la pena, el placer y el alivio: doble

investidura proveniente del confesor y el penitente’?.

Por su parte, Jean Delameau sefiala en su libro sobre la confesion, en los siglos XV1y
XVII** que la prueba de la importancia de la confesion en la constitucion del individuo es la
llamada enfermedad del “escripulo”: la duda permanente respecto al caracter de nuestros
actos y pensamientos, la inseguridad enfermiza que provoca el miedo a verse condenado para
siempre. Los mecanismos sicolégicos que implica la confesion exigieron la constitucion de
una literatura casuistica basada en la experiencia de confesores reconocidos, que permitiera
saber como explorar la mente de los penitentes y provocar el momento inaugural del discurso

confesional: la introspeccidn que permite pensar en uno mismo y exponerlo a otro.

Para efectos de mi estudio, lo que me interesa enfatizar en esta relacion que surge
entre confesor y penitente a partir de la confesion es: la pena, placer y alivio que induce al

penitente a articular un discurso para exponerlo al confesor.

Bernarda Urrejola plantea que este discurso es, ante todo, una situacion de

comunicacion que produce efectos directos en el penitente -él mismo es efecto de acciones

122 Egido, Tebfanes, Los jesuitas en Espafia y en el mundo hispanico, Marcial Ponds, Madrid, 2002, 1992, pag.
97.

123 Foucault, Ob. cit. 2000, pag. 173.

124 Delameau, Jean, La confesion y el perdén, Alianza, Madrid, 1992.
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previas- la situacion de enunciacion confesional se presenta como un problema, en la medida
en que el “yo” que habla y dice “me confieso” no puede dejar de ser parte de la configuracion
discursiva que posibilita cualquier enunciacion lingiistica y, por ende, lo que se dice no es la

verdad sino una representacion de la experiencia vivida'®.

Esta representacion de la experiencia vivida es lo que la hermana con la literatura y

126 1a cual esta

lleva a pensar en la confesion como una tipologia discursiva transgenérica
presente en diversos tipos de textos, cartas, autobiografias, etc., contaminando esas tipologias

discursivas con sus propias caracteristicas.

125 Urrejola, Bernarda, Una modernidad enclaustrada: posibilidades para el rastreo de un incipiente sujeto
moderno en tres textos conventuales de monjas hispanoamericanas (Chile, Colombia siglo XVIII). Tesis de
Magister en Literatura, Universidad de Chile, 2006, formato digital, pag. 11.

126 |_a idea original de esto es del profesor Leonidas Morales, quien asocia similares caracteristicas para el
testimonio y para la confesion, en los términos de ser una forma discursiva parasitaria.
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De la oralidad a la escritura

La primera confesion escrita que se conoce es la de San Agustin. Se estima que fue
publicada entre 397 0 401. Dicho texto ha sido visto por algunos como una suerte de apologia
“pro vita sua”, genero literario muy comun en la época. Con esta obra Agustin habria
intentado defenderse de algunos detractores, sin embargo, hay otros estudios que postulan que
Las Confesiones son el fruto de una profunda meditacion de Agustin sobre la Epistola de los
Romanos. En esta perspectiva, Las Confesiones serian la confirmacién personal de la verdad

revelada, ya que fue Dios quien Ilevo a Agustin a la conversion y a la gracia.

Como ya se ha dicho, la confesion era un extenso examen que realizaba el confesor al
penitente, el que contaba todo sin excepcion. De este modo, San Agustin escribe una larga
relacién de su vida, como un dialogo directo con Dios, sin la mediacion de un confesor. Por lo
tanto, escribe por iniciativa propia. Con el paso del tiempo, y a diferencia de San Agustin, los
confesores solian obligar a las monjas, que escuchaban la voz de Dios y tenian visiones
celestiales, a poner por escrito todo lo que habian visto y oido. Como es natural, éstas se
mostraban renuentes a reproducir en una prosa laboriosa lo que para ellas habian sido
sublimes escapes de su cuerpo. Escribir no les causaba ningun placer, era un imperfecto
recuerdo de una experiencia inefable, una tarea desagradable que seguia al rapto. Con
frecuencia demostraban escaso interés en sus anotaciones y en las que otros asentaban en su
nombre sobre su comportamiento?’. Con esta imposicion se desplaza el origen oral de la
confesion, pero a la vez se intensifica y acrecienta el control del sacerdote sobre las

penitentes.

Desplazamiento de la confesién de lo oral a lo escrito, y énfasis del control, lo que
implica una lectura atenta, son caracteristicas que se constituyen en el punto de partida de un
género de escritura conventual, cuyo centro es la confesion. Todorov plantea que la existencia
historica de los géneros posee dos vertientes, por una parte funcionan como “horizonte de

expectativas para los lectores” y, por otra, como “modelos de escritura para los autores”™ %%,

127 Franco, Jean, Las Conspiradoras, Fondo de Cultura Econdmica, México, 1993, pag. 37.
128 Tzvetan, Todorov, Los géneros del discurso, Monte Avila Editores latinoamericana, Caracas, 1996, pag. 53.
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En el caso de la confesion, el horizonte de expectativas estaba circunscrito en primera
instancia al confesor, pues si estas eran satisfechas, él sacaba a la luz puablica el texto,
ciertamente la mayoria de las veces ocultando la verdadera autoria: dicho texto a la vez se

convertia en un modelo para las otras monjas.

Uno de los modelos de escritura por mandato fue el de Teresa de Jesus, prolifica con la
pluma, no sélo fundadora de conventos, sino que también escritora'®. Su Libro de la vida
asumié el modelo de San Agustin, para defender sus experiencias misticas frente al clero que
desconfiaba y atribuia sus experiencias a cosa diabdlica. Sin embargo, a diferencia de Las
Confesiones agustinianas que relatan la vida de conversion describiendo una trayectoria de
pecado, arrepentimiento y salvacidn, Teresa subvierte dicho modelo para criticar a sus
confesores, alli “sugiere que sus mas serias transgresiones no fueron pecados especificos, sino
mas bien aquellas tempranas ocasiones en la que se sinti6 tentada de abandonar la oracion
mental y a rechazar las experiencias misticas que sus confesores cuestionaban”*®. A pesar de
esa trasgresion —y muchas otras que realizé en su vida-, su autobiografia ha sido vista como
una “retérica de la femineidad”, con un estilo coloquial ¢ ingenuo, pues se sirvié de
estereotipos femeninos para decir entre lineas lo que pensaba o, mas bien dicho, hizo uso de

lo que Josefina Ludmer definié como “tretas del débil”.

129 Francis Régis ha dividido la produccion de Teresa de Jests en dos periodos: el primero comprende los
escritos Cuentas de conciencia (1560, 1562,1563); el Libro de la vida (dos redacciones 1562,1565); Camino de
perfeccion (1566); Meditaciones de los cantares (cuya primera redaccion se remontaria 1566 y la segunda
posiblemente en 1575); Exclamaciones (1569). El segundo periodo considera Fundaciones (escrito entre 1573 y
1582) y El castillo interior o las Moradas (1577).En Dios en la accién, Biblioteca de autores cristianos, Madrid,
2002. pag.xxv.

130 Weber, Alison, “Teresa de Avila. La mistica femenina”, en Historia de las mujeres en Espafia y América
Latina Il, Catedra, Madrid, 2005, pag. 121.
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La confesion como escritura autobiografica

La confesion se establece como un relato de la propia vida, al igual que la
autobiografia. No obstante, en esta perspectiva la confesion es diametralmente opuesta a la
autobiografia, pues quien asigna sentidos a lo dicho no es el narrador (penitente) sino el
confesor. Es él quien contextualiza, sitla la historia de vida que se escribe en estos textos, por
lo tanto no pueden ser considerados como autobiograficos. Sin negar la preocupacion por el
yo que aparece en ellos, se debe considerar que su finalidad primera no es autobiografica, aun

cuando la autobiografia constituya uno de sus logros involuntarios*3.

Los textos escritos por monjas se establecen en distintas modalidades genéricas:
cartas, relaciones autobiograficas, predominantemente. En ellas, el centro es la confesion,
porque lo que se releva es la expresion de los estados interiores que van desde la
desesperacion, la conciencia de la culpabilidad, de falta de méritos y virtudes, dudas, hasta la
exaltacion religiosa de momentos en que la aproximacion a una relacién con la divinidad
traen la paz y la confianza al espiritu de la religiosa. Pero, ademas, se incorporan, en mayor o
menor grado, referencias a realidades externas, situaciones de la vida cotidiana del convento,
incidentes o anécdotas del diario vivir tanto al interior del claustro como también en el
espacio social mas amplio en el que esta inserto el convento. Por ello, en muchas de estas
relaciones monjiles hay también elementos que pueden configurar una suerte de cronica de los
conventos y de la vida social relacionada con ellos. Toda esta narracion se conforma como un

medio para llegar a Dios, ¢0 al confesor?, pero no como un prop6sito en si misma.

Los textos presentan, entonces, un entramado de discursos de variada indole que se
estructura como confesion, es decir, a partir de una situacion enunciativa en la cual el emisor
es la monja que en cumplimiento de un mandato u obligacién impuesta por su confesor dirige
a éste un discurso que registra sus estados interiores con el propésito de que sean analizados
por el destinatario y evaluados por éste, conforme a las pautas y normas que deben regular la
conducta y vida de las monjas y que el confesor es el encargado de hacer cumplir. Como ya se
dijo anteriormente, esto es lo mas significativamente diferenciador respecto de la

autobiografia, la existencia de un lector privilegiado que ejerce un poder tal sobre la monja o

31 Molloy, Sylvia, Acto de presencia, FCE, México D.F., 1996, pag. 13.
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penitente, que se traduce en la articulacion, por parte de ella, de un discurso especifico para

él.

La escritura autobiogréafica

Lejeune ha dicho que la autobiografia es un relato retrospectivo en prosa que alguien
escribe ocupéndose de su propia existencia, en el que se centra en su vida individual y en
particular en la historia de su personalidad*®. Junto con lo anterior, ha planteado que una de
las caracteristicas centrales de la autobiografia es lo que ha denominado el “pacto
autobiografico”, por el cual se establece una coincidencia de identidad entre autor, narrador y
personaje'®®. El narrador y el personaje son las figuras a las cuales remiten, dentro del texto, el
sujeto de la enunciacidon y el sujeto enunciado; el autor representado por su nombre es asi el

referente al que remite, por el pacto autobiografico, el sujeto de la enunciacion.

En el caso de las escrituras de las monjas enunciador y personaje coinciden, no asi el
autor, pues en la mayoria de los casos los confesores se apropiaban de los textos asumiendo su

autoria.

La autobiografia no consiste en una simple recuperacion del pasado tal cual fue, por el
contrario, la recapitulacién de lo vivido pretende valer por lo vivido en si y, sin embargo, no
revela mas que una figura imaginada. La ordenacién de los hechos como un relato posee un
sentido que esta dado por el narrador, con su particular interés, cualquiera sea. Esto determina
los hechos que se eligen, los detalles que se resaltan o se descartan de acuerdo con la

exigencia de coherencia que ha sido previamente concebida.

En este sentido, aqui se da lo planteado por Lejeune para la autobiografia, que se
caracteriza por ser el narrador el personaje principal, vale decir, el sujeto de la enunciacion es
igual al sujeto del enunciado y, como han dicho otros estudiosos de la autobiografia, el autor
asume la responsabilidad de la creacion, pero por sobre todo la organizacion del texto. El
autor se constituye mediante un discurso especifico, de caracter interpretativo, que se define
por construir y sostener una figura particular de “si mismo” y tal construccion es realizada en

términos de un personaje.

32| ejeune, Philippe, El pacto autobiografico y otros estudios, Megazul-Endymion, Madrid, 1994, pag. 50.
133 |_ejeune, Philippe, “El pacto autobiografico”, en revista Antropos 29, Barcelona, 1991.
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En el relato autobiografico, ademas, se produce una situacion comunicativa en la que
la mayoria de los autores interpretan su experiencia existencial como si se estuviesen
permanentemente materializando un plan trazado con anterioridad, vale decir, ven el conjunto

de su vida como la consecucion de algun tipo de objetivos fijados desde un comienzo.

Otra de las caracteristicas del autobiografo es la de ser un eficacisimo autocensor, en
su relato de vida introduce silencios que apuntan a lo que no puede contarse, cuestion que en
la confesion no es permitida, todo debe ser contado. Sin embargo, muchos relatos
conventuales introducian silencios significativos, por los temores de las monjas a ser

consideradas fuera de la égida de Dios.

Sylvia Molloy plantea que en el caso de la autobiografia hispanoamericana del siglo
XIX en adelante, una de las caracteristicas que posee es el presentar un yo en crisis, pues ya
no se escribe para un Otro institucional como el Rey o la Iglesia y, por lo tanto, se produce
una crisis de autoridad, respecto de la cual cabe hacerse la pregunta ¢ para quién se escribe? O
¢para quién escribo yo?'** La elaboracion textual de un yo implica necesariamente una
retrospeccion, un remirarse y un rememorar, un trabajo de memoria que muchas veces es

tramposo o por lo menos poco fiel.

3% Molloy, Sylvia, Ob.cit. pag. 17.
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La autobiografia como autoconocimiento

La verdadera autobiograffa, indica Weintraub™*®

, €S un tejido en que la autoconciencia
se enhebra delicadamente a través de experiencias interrelacionadas, puede tener funciones
tan diversas como la autoexplicacion, el autodescubrimiento, la autoclarificacion, la
autoformacion, la autopresentacion o la autojustificacion. Todas estas funciones introspectivas
se entrelazan facilmente, aunque todas ellas se centran en el conocimiento consciente de su
relacion y sus experiencias. En el caso de las monjas claramente la funcion de la escritura
autobiogréfica es de control y formacion, uno de los resultados no esperados de esta escritura

-por parte de la jerarquia eclesiastica- termina siendo el autodescubrimiento.

Efectivamente, el autodescubrimiento que lleva al conocerse a si mismo y, a veces, a
constituirse como un sujeto individual no es lo esperado, pues estos textos ‘“tienen su origen
en el seno de un grupo fuertemente institucionalizado, que busca producir relatos ejemplares.
Son textos que nacen de un destinatario muy preciso, el de una autoridad sancionadora que
debera legitimarlos y subrayarlos en su ejemplaridad, para convertirlos en modelo de todo el
colectivo. Asi, la autobiografia que surge como producto de una comunidad social puede

entenderse como autobiografia ejemplar, frente a la autobiografia individual™*®.

Respecto de los modelos cabe sefalar, siguiendo a Weintraub, que la tradicién
occidental posee diferentes modelos humanos, entre ellos, el ideal de monje y santo, cada uno
de ellos posee un contenido concreto que exige cualidades determinadas, que instan a
determinado conjunto de valores, favorecen determinados modos de vida y prescriben normas

y conductas.

En el caso de las monjas coloniales, ciertamente, operaban modelos como por ejemplo
Santa Teresa la mistica y Santa Rosa de Lima la santa, esta Ultima ejercia una fuerte

influencia en toda Hispanoamérica.

Estos modelos son fundamentales en el proceso de formacion y también a lo largo de
la vida consagrada de las monjas, pues sus vidas acciones, arrobos, etc., estaban

sustantivamente descritos y ejercian un enorme poder de atraccion y persuasion ya que eran

135 Weintraub, Kart, “Autobiografia y conciencia histérica”, en revista Antropos 29 Barcelona, 1991.
138 Ferruz, Beatriz, “Monja y Alférez o el binomio imposible” en AGn més alla: Mujeres y Discursos, Mattalia y
Girona (comp.) pag. 49.
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vistas no solamente como sus modelos individuales, sino que como modelos de validez

universal.

Dadas estas razones es que se puede explicar por qué cuando las monjas escribian sus
relatos autobiograficos poseian un guion, es decir, una estructura 0 una macroestructura con
los esquemas bésicos. Asi, la historia de sus vidas podia ajustarse a formas literarias basicas
que conocian perfectamente a través de sus innumerables lecturas de vida de santos o de otras
monjas. Una de las vidas mas populares es el Desengafios de religiosos y de almas que tratan
de virtud de Sor Maria de la Antigua (1614- 1617)**', en el cual revisaremos mas adelante

algunas coincidencias con los textos de nuestras monjas chilenas.

37 | as dos monjas chilenas a que refiere esta tesis, nombran a Maria de la Antigua en sus textos, lo que nos
indica que probablemente fue una de sus lecturas de formacién, tanto porque la leyeron en forma individual o
porque dada la difusion de este libro haya sido una de las lecturas recurrentes en voz alta en la sala de costura.
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La relacion autobiografica

Uno de los tipos de textos mas comunes que escribian las monjas a sus confesores era
la Relacion Autobiografica, que consistia en el relato de su vida y en particular de sus
experiencias misticas. Desde una perspectiva genérico-discursiva, la Relacion Autobiogréfica
originalmente es una confesion que se establece como un relato de la propia vida al igual que

la autobiografia.

Conviene sefialar que la “relacion” en cuanto relato de hechos de la Conquista es un
tipo de discurso narrativo que se constituye con el descubrimiento de América, vale decir,
como la primera forma de nuestra escritura mestiza. Asi, por ejemplo, Cortés le escribe
“cartas de relacion” al Rey de Espaifia -sobre la carta como tipologia discursiva se tratara mas
adelante. Sin embargo, lo que me interesa resaltar es el concepto de la “relacion” como
documento legal que comprometia implicitamente la veracidad de lo narrado en la “carta”. El
concepto de carta de relacion llevaba implicita la certificacion del contenido y constituia una

cierta garantia de su veracidad®®.

Por lo tanto, que los confesores exigieran a las monjas que escribieran relaciones
autobiograficas esta sugiriendo que escribieran la verdad sobre sus vidas, aquellas vidas que
ellos querian inspeccionar para, efectivamente, certificar que estaban en el camino de la
santidad o, por lo menos, que esas vidas estaban de acuerdo a los preceptos de la fe catélica,
pero ademas la “relacion” implicaba en ocasiones seguir un trazado previo, establecido

mediante la formulacion de ciertas preguntas.

Jean Franco®®

plantea que la opcidn de los relatos de vida tenia por objeto situar en un
contexto estas oleadas de éxtasis y organizarlas como la historia de una conversion, ademas
les permitia a los confesores juzgar si se trataba de una mujer sefialada por Dios o0 si se trataba
de casos aislados o de ilusiones**°. Esta escritura cumplia varios propésitos, permitia que mas
de un confesor revisara a la monja mistica, ademas aseguraba que quedara registrado
cualquier nuevo conocimiento adquirido durante sus conversaciones con Dios y, por Gltimo,

precisaba la experiencia como historia de un caso que, desde la perspectiva del clero, tenia el

138 pastor, Beatriz, El discurso narrativo de la conquista de América, Casa de las Américas, La Habana, 1983.
139 Franco, Jean, Ob.cit. 1994, péag. 37.
140 Recuérdese que los curas y la iglesia tenia especial cuidado con las “ilusas”.
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propdsito de recuperar informacion, asi como también de transformarse en un ejemplo o

modelo a imitar —o a rechazar- por las otras monjas.

La situacion comunicativa que se establece entre la penitente y su confesor, implica
una relacion de poder y verticalidad -mandato y ofrenda-, el confesor ordena escribir y la
monja cumple con la penitencia, pero protegiéndose tal como lo hace Ursula en el siguiente
pasaje, donde indica que ya no puede escribir debido a que no tiene tiempo por su ocupacion
de vicaria al interior del convento, motivo por el cual no encuentra tranquilidad ni sosiego

para escribir como debe y se le solicita. Por tal razdn, se le “ofusca el entendimiento”:

“Padre mio, muy amado en el Serior, hasta aqui he dado complemento al
mandato de vuestra paternidad. No me hallo en disposicion de escribir més, asi por
los embarasos de mi oficio, que con esta vicaria no me dejan sosegar: todo el dia con
una y otra impertinencia, que, no obstante de retirarme de la selda y haserme negar
en ella y metiéndome en un cuartito que me sirve de despensa, no puedo estar quieta
en ella, porque por instantes vienen mensajes, peticiones y negocios, que no hay
sosiego para escribir con lo que me vienen a divertir; y asi van ellos como escritos sin
sosiego; y a mas desto, es mucha la repugnancia que para escribir tengo, que a veces

se me ofusca el entendimiento de la mala gana que lo estoy haciendo **#*

La repugnancia a escribir es un tépico recurrente en este tipo de textos, pero ademas
aqui hay una disculpa, “los escritos sin sosiego” pueden equivocarse o bien salirse de lo
esperado, pues no se pudo escribir como se debiera. Esto Gltimo implicaba no salirse del

»142 |0 que llevaba a las monjas a estados de mucha ansiedad, pues

“marco discursivo
efectivamente quien otorgaba el sentido y decidia qué era conveniente decir o no era el
confesor y, por lo tanto, aquellos textos estaban expuestos a la manipulacion de un otro que
tiene autoridad: es quien en definitiva edita el texto. Por otra parte, la aceptacion de la
recepcion de dicho texto no es considerada como una individualidad sino como parte de un

fendmeno mayor, en este caso de las monjas misticas que se dieron con profusion en

1 uarez, Ursula, Ob.cit. pag. 154.

142 Se entiende por marco discursivo el conocimiento vigente en una comunidad en la cual alguien escribe y
alguien lee, asociado a formas y estructuras de discursos. Son un componente esencial de la situacion
comunicativa, ya que toda interaccion verbal no sélo presupone una persona que habla o escribe y otra persona
gue escucha o lee y un conocimiento de la lengua en la cual se habla o escribe, sino también un conocimiento de
las reglas del juego en el cual se habla o escribe. Walter Mignolo, “El mandato y la ofrenda: La descripcion de la
ciudad y provincia de Tlaxcala, de Diego Mufioz Camargo y las relaciones de Indias”, en Nueva Revista de
Filologia Hispanica, 1987, N°2.
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Hispanoamérica, con lo cual se tendia en la edicién a homogeneizar el texto con otros de

similares condiciones de produccion que ya eran aceptados por la jerarquia eclesiastica.

La carta como préctica discursiva

¢A quién no le llegan diariamente cartas de los mas diversos tipos? (de amigos o
parientes que viven en otro lugar, cuentas, promociones, etc.). Desde un tiempo a esta parte, a
partir de la revolucion que ha significado Internet, el correo electronico nos anuncia

cotidianamente con un sobre en nuestro computador, que nos han llegado noticias.

En efecto, la carta es un tipo de texto cotidiano y que histéricamente ha acompafiado a
hombres y mujeres desde el origen de la escritura. Asi, por ejemplo, las cartas de Ciceron y
Duoda escritas en la antigua Roma —origenes del mundo occidental - y que el lector de hoy
puede leerlas, pues estan establecidas criticamente, y con ello entrometerse en una intimidad

dilatada con el paso de los afios.

El género epistolar, como tradicionalmente se ha denominado, forma parte de un tipo
de discurso privado e intimo, que relaciona a un “yo” y un “ta” —emisor y destinatario- en un
circuito privado de comunicacion. Este se resguarda simbdlicamente a través de un sobre
dirigido al destinatario y remitido por el emisor, estampillas y sellos cuidan y protegen la
intimidad de la carta. Abrir una carta dirigida a otro es violar un derecho humano, sentencia

profundamente arraigada en nuestro imaginario social.

Asi, entonces, la carta estd concebida para conjurar la ausencia, en palabras de
Leonidas Morales'®, e intenta cubrir la distancia que separa al emisor del receptor. Ante la
imposibilidad del dialogo directo, real e inmediato, la carta entrega la posibilidad de un

dialogo diferido.

La distancia que la carta pretende sublimar puede tener dos sentidos: la distancia
geografica o la dificultad de acceder al otro. La carta aparece, entonces, ofreciendo su
dispositivo de escritura para salvar la distancia en ambos sentidos y poner en comunicacion a

un “yo” y a un “tu”.

3 Morales, Leonidas, La escritura de al lado. Géneros referenciales, Editorial Cuarto Propio, serie Ensayo.
Santiago, Chile, 2001.
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La marca de la oralidad esta presente en su escritura, pues el didlogo diferido conserva
algunas de las expresiones del didlogo directo y real, que la carta reemplaza como, por
ejemplo, el tono apelativo que refrenda una familiaridad neutralizada por las distancias fisicas

0 jerarquicas, como muestra un ejemplo clésico:

“Me parece oirte cada vez que te leo y hablar contigo cada vez que te

escribo...”*

La carta, por lo tanto, establece una suerte de didlogo diferido, que contiene las

vivencias del emisor. Dichas vivencias son testimonio de su cotidianeidad o interioridad:

“..te aseguro que el unico consuelo que he tenido desde que llego esta fatal
noticia, recibir tus cartas, por las noticias que me das de tu salud de lo
gustoso que te hallas con mis hermanas que te estan cuidando como te decia

y experimentaras cada dia...”*°

Estos textos pretenden comunicar al ausente un estado de animo del emisor o las
noticias de los seres queridos, estrechando vinculos de afecto que existen entre el emisor y

receptor.

Comparar la epistola con el dilogo, plantea Barrenechea™*, ha traido como
consecuencia enfrentar su estatus ambiguo entre la oralidad y la escritura y su repercusion en
el estilo; pues segun los tipos de cartas pareciera que algunas se acercan mas a lo espontaneo
propio de la lengua hablada, asi la espontaneidad es considerada una de las caracteristicas mas

celebradas en las cartas de la monja portuguesa™®’.

Pedro Salinas se resiste al concepto del didlogo diferido, plantea que asimilar la
escritura epistolar a una conversacion es desentenderse de la originalidad y de la novedad con
que se alimenta la carta, cartearse no es hablarse, pues para €l el primer receptor de la carta es

quien escribe, es el primero que se entera de lo que dice. Todo el que escribe debe verse

144 Cicerén, Marco Tulio, Obras Escogidas, Garnier, Paris, 1965.

145 Carta de Isabel Pardo a su hijo Miguel Recabarren, en Lima, Santiago 19 de marzo de 1747. Recopilada por
S. Vergara en Cartas de Mujeres de Chile 1630-1885, Editorial Andrés Bello, Santiago 1987, pég. 8.

1% Barrenechea, Ana Maria, “La epistola y su naturaleza genérica” en Dispositio, Vol.XV, N° 39, pp. 51-56,
Universidad de Michigan, 1990.

7 Alcanforado, Mariana, Cartas de amor de una monja portuguesa, Ediciones Coyoacéan, México, 2005.
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inclinado -Narciso involuntario— sobre una superficie en la que se ve antes que a otra cosa a si

mismo*8,

Sin embargo, ya algunos clésicos, como Demetrio, plantearon que debe
considerarsela un artificio, pues la carta es escritura, lo que implica una elaboracion mas

cuidada, imitacion de una imitacion.

Existen también otros tipos de cartas, aquellas que no estan escritas para conjurar

la ausencia, sino mas bien para obtener algo o para dejar alguna ensefianza o legado.

En este caso estan, por ejemplo, las cartas de la Marquesa de Sevigné™*® a su hija,
cuya orientacion pedagdgica, de modelo de vida o de ejemplo a seguir, no constituye

obstaculo para que también cuenten con las caracteristicas anteriormente mencionadas.

Junto con las anteriores convive otro tipo de cartas, destinadas a la obtencion de
un logro, material o de otra indole. Este tipo de misivas se escriben a un destinatario que
ocupa un lugar central en el poder, a diferencia del emisor que se ubica en la periferia de éste,
con respecto del otro. Vale decir, el destinatario es representante de un sistema de poder del

cual el emisor se considera al margen.

En este tipo de cartas se establece otro tipo de referencialidad, la huella de la
oralidad no se manifiesta; se establece —por el contrario— una serie de estrategias
discursivas para ganarse la buena voluntad y atencién del emisor. La oralidad como
producto de la espontaneidad de la comunicacion aqui no tiene lugar. El contexto de
produccién de ellas, generalmente, es un acontecimiento implicito en la carta, que ha
impuesto un nuevo orden (social, politico, juridico, ético) y que se caracterizan por lo

siguiente:

e El emisor atribuye y le encomia al destinatario determinadas caracteristicas de
superioridad, con lo cual (idealmente) permitira obtener lo solicitado.
e Envirtud de lo solicitado, utilizan el testimonio como elemento de prueba para

reforzar la peticion.

148 Salinas, Pedro, “Defensa de la carta misiva y de la correspondencia epistolar”, El Defensor, Alianza Editorial,
Madrid, 1967.
149 Sevigne, Marie, Lettres choisies de Madame Sévigne, Garnier, Paris, 1869.
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e Al ser escritas a una autoridad, a la cual no pueden acceder facilmente, rompen
con una de las caracteristicas centrales del género epistolar, la intimidad. El
emisor no esta en condiciones de exigir o pedir la privacidad del texto escrito,
incluso cuenta con que la carta sea leida no sélo por el destinatario sino por
varios funcionarios que estan bajo las érdenes del destinatario y que pueden

tomar una decision favorable a su peticion.

Por ultimo, estén las cartas abiertas, este tipo de discurso cumple con varias de
las caracteristicas mencionadas anteriormente. Estan dirigidas a un representante del poder, al
que se llega con dificultad; asi que la accesibilidad esta dada por la tipologia discursiva. Sin
embargo, las cartas abiertas se publican por una editorial, por lo tanto el acceso al emisor es
una quimera, son escritas para ser publicadas. ¢Por qué, entonces, utilizar la carta como forma

discursiva?

Por varias razones; la primera es porque frente a la deslegitimacion del
discurso publico, asi como por la ausencia de discursos totalizantes o macrorelatos, los
géneros intimos han tomado un valor no considerado hasta ahora. Este tipo de textos dan
cuenta s6lo de la visién de quien enuncia el discurso, por lo tanto no pretende dar cuenta de
una realidad acabada. No es, 0 no pretende ser, una interpretacion exhaustiva y minuciosa de

ella.

Otro aspecto destacable en estos textos es que los emisores utilizan el recurso
de la intimidad creada por la escritura, caracteristico del género, para testimoniar parte de las

vivencias del emisor

“Me da miedo hablarle ¢sabia? Me da miedo dirigirle la
palabra. A mi padre le daria miedo si supiera que estoy a solas con
usted”lSO
La intimidad creada por la tipologia del discurso es parte de una estrategia
discursiva realizada como un acto consciente de los autores. Esta hecho para crear un efecto

en el lector, que no es precisamente el receptor a quien va dirigida la carta.

%0 De Ia Parra, Marco Antonio, Ob. cit. pag.7.
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En esta perspectiva, la carta abierta se hermana con las novelas epistolares

como Relaciones Peligrosas™" o Querido Diego, te abraza Quiela'*?

, en las cuales el autor va
desentrafiando una historia a través de cartas, con lo cual genera en el lector la expectativa de

estar dentro de la intimidad de otros.

En efecto, las novelas sefialadas develan historias de amor y desamor que
hacen sentir al lector como un voyerista. Sin embargo, las cartas abiertas desentrafian, a la
vista de nosotros lectores de carne y hueso, una historia, que es nuestra historia, con su muy

particular optica: la del emisor.

La carta: ¢género menor?

La carta privada es considerada normalmente entre los llamados generos
menores, textos o discursos que presentan no pocas dificultades para su identificacién. Si bien
existe, hoy, una profusa bibliografia acerca del testimonio, la autobiografia y la crénica, no se
puede decir lo mismo del diario de viaje y la carta. Del mismo modo, se puede observar la
escasa frecuencia con que aparecen estudios que den cuenta de estos géneros como corpus, 0
abordados en su condicion de problema especifico respecto de las diversas manifestaciones

genérico discursivas.

Un tema recurrente con respecto a los denominados géneros menores es el de
su incorporacion a lo signado como literario, se discuten los puntos de vista, los supuestos
acerca de su naturaleza comunicativa, las razones de su valoracién o subvaloracion, su
vigencia al interior de la institucion literaria y su lugar en el canon. Los dos ejes que agrupan
los distintos planteamientos se refieren a la relacion de estas précticas discursivas con el
referente y a la relacion con la subjetividad, énfasis que ha generado los apelativos de géneros

del yo, o géneros de la intimidad, entre otros.

151 Choderlos de Laclos P., Las relaciones Peligrosas, Universidad Central de VVenezuela, 1962.
152 poniatowska Elena, Querido Diego, te abraza Quiela, Era, México, 1988.
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Actualmente, se observa una insercion privilegiada de los géneros menores™*,
en conjunto con otras practicas consideradas marginales, en los canones criticos. Ahora bien,
si se observa la asociacion entre algunas practicas discursivas, como la carta privada, el diario
intimo o lo testimonial y autobiografico con la escritura de mujeres (autobiografias de monjas,
testimonios diversos, epistolarios, confesiones, etc.) y, en general, con la escritura de lo
subalterno o marginal respecto de los discursos hegemonicos, sea esto por su adscripcion de
clase, por el género o etnia, se hace evidente su marginacion a la condicion de “menor”. A
partir de las connotaciones que el término “menor” conlleva, se resignifica su condicion,
refiriéndose estas practicas discursivas a una alteridad discursiva, donde se originan formas de
transgresion de los estatutos discursivos. En otras palabras, la condiciéon de “menor” deviene
un nuevo canon escriturario que incluye la valoracion de la voz no autorial emitida por la
tradicion de los enunciados o discursos anteriores, previamente validados, se funda en una

nueva praxis que se resitGa en el horizonte de recepcion®.

Uno de los espacios en que transita la carta es el ambito de lo privado, tema
frecuentemente mencionado en los estudios sobre la carta, cuestion que se torna relevante mas

155

que en cualquier otra practica escrita™>, con excepcion del diario intimo.

Pedro Salinas considera que: “Lo que las diferencia radicalmente a la epistola,
‘arte epistolar’, género literario, artificio retdrico y a la carta privada es la intencion del autor:
intento de esta de ser para uno, 0 para unos escogidos pocos, si asi lo quiere el que la
recibe”'*®. No obstante, advierte la ambigiiedad de esta idea: “De ahi arrancan las dificultades
de los tratadistas para distinguir entre carta privada y publica. Y hasta esa base de distincion

que sefialamos como la més solida, la intencion del autor, no es terreno bastante firme, ya que

153 Todorov se planted la pregunta ¢de dénde vienen los géneros?, respondiéndose sencillamente de otros

géneros. Un nuevo género es siempre la transformacién de uno o varios géneros antiguos: por inversién, por
desplazamiento, por combinacion. Un texto de hoy debe tanto a la poesia como a la novela del siglo XI1X. No ha
habido nunca literatura sin géneros, es un sistema en continua transformacion, y la cuestion de los origenes no
puede abandonar histéricamente el terreno de los propios géneros: cronoldgicamente hablando, no hay un antes
de los géneros. Por el hecho de que los géneros existen como una institucion es por lo que funcionan como
horizonte de expectativas para los lectores y como modelos de escrituras para los autores. En esta perspectiva,
frente a la caida de los macrorrelatos, en particular en este momento histérico, es que surge el interés por el
estudio de estos géneros menores, pues alli esta la pregunta por el yo y el ser en su subjetividad, con lo que se
propende a textos intimos e individuales alejados de visiones totalizadoras u omnicomprensivas.

%4 Doll, Darci, Cartas privadas: Las cartas de amor de Gabriela Mistral y el discurso amoroso, Tesis para optar
al grado de Magister en Literatura, Universidad de Chile, 2001.

%5 Sor Dolores Pefia y Lillo insiste permanentemente en ese tema a su confesor, la privacidad de su
correspondencia.

156 salinas, Ob.cit. pag. 238.

78



en el curso de la escritura no es cosa imposible de mudar, sin darse cabal cuenta, de intencion
profunda sustituyendo al humilde corresponsal, amiga, hermano, a quien empezé a escribir

por la gran destinataria de todas las obras de la literatura, la fama perdurable™’.

El transito de la carta desde lo privado a lo publico es percibido como
accidente, Salinas advierte en relacion al equivoco del destinatario que la carta privada, “sin
perder nada de su especialisimo tono de recato y pudicia intencionales que la distinguen entre
todos los escritos”, admite la posibilidad de tres interlocutores distintos: primero, el que
redacta la carta; segundo, el destinatario intencional unico, puesto que “lo convenido y lo
conveniente” es que la carta presuponga y requiera la existencia de un segundo individuo. Y
al tercero, Salinas lo llama “lectores varios” porque la “persona destinataria propiamente
dicha ha sentido el deseo irrefrenable de leérsela a otros”. Este tercero no impide que la carta
siga siendo privada, pues por mediacion del individuo destinatario es factible admitir la
intromision de otros lectores, situacion que no hace sino resaltar su valor privado. Lo privado

corresponde a aquello que pertenece a un circulo reducido, circulo de lo personal.

Existe una asociacion profunda entre la carta privada y las mujeres, la que se
destaca como una relacion “natural” sustentada en ciertos rasgos atribuidos superficialmente,
por un lado, a la forma epistolar, por otro, a las mujeres. De acuerdo a los discursos
hegemaonicos, una de las razones centrales para esta vinculacion adquiere ejemplificacion en
la carta de amor, pues en un sentido amplio se refiere a la asociacion esencialista de las

mujeres que las vincula a lo sensible y sentimental, lo subjetivo, cotidiano y privado.

La relacion atribuida a la poesia —fundamentalmente la amorosa- la carta
privada y la mujer constituye un lugar comdn, en el cual opera la percepcion de la
subjetividad y lo irracional como condicién inherente de la naturaleza femenina. La ubicacién
marginal de la carta en el estudio de los discursos tiene que ver en parte con lo dicho, pues

también obedece a una feminizacién del género.

Las cartas se ubican del lado de la informacién para el género masculino, por
lo tanto suelen ser estudiadas desde el punto de vista de la importancia del contenido y son
remitidas como continente de la expresion de lo emotivo para el género femenino. De alli

surge un aspecto relevante, asociado a la circulacion restringida y privada y a la no

57 3alinas, Ob.cit. pag. 235.
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profesionalizacion, la carta se convierte en un vehiculo adecuado para decir lo que no se
puede decir publicamente, y para escribir aquello que no requiere sancién institucional
respecto de su calidad, por lo tanto, es adecuada para vaciar aquello que corresponde a lo que
no es publico y al status no profesional de las mujeres. Esta feminizacion se puede observar,
por ejemplo, en la famosa costumbre de publicar epistolarios de mujeres, reales o apdcrifos,
costumbre muy arraigada en Europa desde el siglo XVII. Epistolarios destinados a un publico
femenino, con la intencion de entretener y de educar adecuadamente a las lectoras,

especialmente en cuanto a la educacién amorosa y moral de las mujeres.

Uno de los problemas mas significativos que presenta la carta es el que dice
relacién con el sujeto real (emisor) y el sujeto textual como figura de discurso, pues la carta es
una muestra especial y critica del conflicto que implica el corte de los nexos entre el emisor y

el sujeto textual.

En el caso de la carta, el nexo entre sujeto real y sujeto textual es una relacién
dialéctica evidente que enriquece las posibilidades de estudio. Aunque el dato biogréfico
aplicado o entendido en forma directa nos conduce al problema de los limites entre los textos
y sus supuestos referentes, la inscripcion textual especifica de la situacion de interaccion,
como rasgo de la forma epistolar, permite postular la necesaria consideracion de un sujeto
incardinado y la pertinencia de los factores incorporados por el discurso al mantener explicita
la relacion entre sujeto y el reenvio al emisor, o entre figura de discurso y realidad, aunque,

evidentemente la distincion tedrica se mantenga.

Con respecto a lo anterior Patricia Violi sefiala que “A diferencia de otros
géneros textuales, no es una mera funcién abstracta identificable como el lector general que se
inscribe en el texto. Por el contrario, remite a un destinatario exterior al texto quien, aunque
tedricamente se distingue del narratario internamente inscripto, sin embargo, es relevante en

relacion a la descripcion de las competencias de la escritura de la carta™®,

La discusion acerca del sujeto de la enunciacion y su esencialismo respecto del
concepto de sujeto incardinado y la problematica del sujeto femenino, su expresiéon vy
representacion, son especialmente importantes para la carta privada. Violi realiza una extensa

argumentacion que tiene como punto de partida la diferencia sexual, sefialando que tanto el

%8 Violi, Patricia, “La intimidad de la ausencia: formas de la estructura epistolar”, Revista de Occidente 68,
1987.
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lenguaje como la cultura dan la palabra a un solo sujeto, aparentemente neutro y universal,
pero masculino en realidad, al que someten a toda diferencia como su simétrico adversario.
Por otra parte, en conexion con lo anterior, se postula que cuando se instaura un sujeto teérico
fuerte, como es el caso del sujeto textual (sujeto de la enunciacion), éste debe instalarse como

universal y trascendental, anulando en su interior toda estructura diferenciadora.

Para el hombre, la identificacion con la posicion de sujeto es inmediata y ya
inscrita en el discurso, para la mujer, aquella estd obstaculizada y sélo puede alcanzarla a
cambio de negar su propia especificidad sexuada. La Unica subjetividad posible, decible,
pensable y representable en estos términos es masculina. En consecuencia, la mujer para
acceder a ser sujeto debe partir por la pérdida de la propia singularidad, una separacién y
renuncia a la diversidad de la propia experiencia. Esta experiencia se configura como “lo que
no se puede decir”, no por imposicién ontoldgica sino historica, la mujer no puede afirmar un
yo que incorpore el género femenino, pues el yo-sujeto funciona como marca masculina que

se instaura como universal.

En virtud de ello, plantea Violi, si tenemos algo en comun, la experiencia de la
diferencia sexual, entendida como proceso que relaciona la singularidad especifica y “no
decible” de cada existencia con la forma general de las representaciones y los discursos, surge
la necesidad de un anclaje del sujeto enunciador en el individuo incorporando la experiencia
de la diferencia sexual. En otros términos, trabajar un sujeto incardinado, considerado como
no determinista, sino culturalmente, y que a su vez incluye los modos diversos de relacionar y

relacionarse.

En la carta privada se hace evidente la necesidad de considerar a este sujeto
incardinado que incorpora la diferencia sexual, especialmente cuando la propia configuracion
de la carta contiene figuras de discurso que se representan como mas especificas y mas

caracterizadas, esto es, con un anclaje que no es posible omitir.

Este hecho hace que la carta sea un lugar estratégico de enunciacién de sujetos
femeninos en cuanto pone en evidencia la necesidad y la existencia de un sujeto no
esencializado, instalandose como un sitio de juego y enlace entre un sujeto de discurso y un
sujeto real, que ha permitido un desplazamiento entre la textualidad sancionada como tal por
las instituciones y los discursos hegemonicos y el puro acto que pasa por privado y

extratextual de expresion de subjetividad.

81



De alli surge también la necesidad de incorporar lo biografico y lo
autobiogréafico. Pero no se trata de incorporar lo biografico del sujeto que escribe como simple
dato o informacion, sino de incorporar el proceso de lo autobiogréafico con sus componentes
de cuerpo, experiencia y acto, como elementos de un acercamiento a un sujeto sexuado y a la

relacién del enunciado con la praxis que lo constituye.

Como se puede apreciar, este tipo discursivo, considerado como un
representante de un género menor, presenta complejidades teoricas a la hora de abordar un
estudio serio sobre él.
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Las cartas de confesion

La tradicion de la carta en Hispanoameérica es inaugurada desde el primer momento de
la Conquista; los primeros europeos que llegaron a América conjuraron la ausencia, la
distancia de sus seres queridos y de sus paisajes a través de cartas. Habitualmente, tardaban
meses en llegar a manos del destinatario o en ocasiones se perdian y jamas llegaban a quienes
estaban dirigidas. Por lo cual, era costumbre escribir una carta y copiarla, para asi tener

certeza y prueba de lo dicho por escrito.

Las cartas de relacion que escriben los conquistadores al Rey de Espafia son los textos
inaugurales de nuestra literatura mestiza. En ellos, se relataba al monarca los sucesos
acaecidos en la empresa de conquista, se describia el paisaje tratando de asemejarlo a los

lugares conocidos:

“Tiene cuatro entradas, todas de calzada hecha a mano,

tan ancha como dos lanzas jinetas. Es tan grande la

ciudad como Sevilla y Cérdova™**®.

Pero, por sobre todo, estas cartas son una forma de acreditarse frente al Rey, al

poder central*®°.

Siguiendo con esta tradicion se pueden enumerar algunas cartas que han sido
publicadas para dar cuenta de cierto momento historico, es asi que las cartas de peticién en la
Patria Vieja han sido objeto, algunas de ellas, de recopilacion, de analisis'®}, o las escritas

durante la dictadura, que han sido materia de libros'®%.

159 Cortés, Hernan, Cartas de Relacion, Editorial Porrtia, México, 1993, pag. 62.

190 | eonidas Morales plantea que las Cartas de Relacion de los conquistadores difieren de las cartas de peticion,
pues el emisor (conquistadores) es un protagonista destacado de la empresa que la Metrépoli con el Rey
(destinatario) lleva a cabo. Por lo cual, sus peticiones no buscan otra cosa que la obtencién o el incremento de
determinados “beneficios” como reconocimiento de su participacion en el expansionismo del poder. Difiero de
este planteamiento de Morales, pues el s6lo hecho de que deban realizar una accién verbal (la Carta de Relacidon)
para ser reconocidos por la participacion en la empresa de Conquista, como es el caso de Cortés, o justificar “los
trabajos del hambre” de Valdivia, significa que no poseen un lugar destacado en la sociedad de donde provienen.
161 Cortés, Ximena, El rol de la mujer en un periodo de crisis de la sociedad tradicional chilena: analizado a
través del derecho a peticion (1810.1820), Tesis para optar al grado de Licenciado en Historia, Universidad de
Chile, 1995.

162 Morales, Leonidas, Cartas de peticién: Chile 1973-1989, Planeta, Santiago, 2000.
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Sin embargo, las cartas que son objeto de esta tesis son cartas de confesion. Existe
la conviccion de que durante la Colonia las monjas escribian profusamente este tipo de textos,
cartas de dos tipos: las que recogian la vida cotidiana y los aspectos de la vida conventual y
otras que venian a erigirse como epistolario espiritual, pues se referian basicamente a sus
atribulaciones, dudas y temores. En este ultimo tipo se insertan las cartas de Sor Dolores Pefia

y Lillo, monja dominica.

La carta de confesion establece un cruce entre la carta como préctica discursiva,
con sus particulares caracteristicas, y la practica de la confesion, en la cual todo o casi todo en
la vida, la accién, los pensamientos de un individuo, debe poder pasar por su filtro, si no a
titulo de pecado, al menos en concepto de elemento pertinente para un examen hecho por
quien tiene la autoridad para recibir dicha confesion. La situacion enunciativa, entonces, es la
de una confesion, pero al establecerse como una carta privada incorpora elementos de la
misma, con lo cual transgrede elementos basicos de la confesion, asi por ejemplo el tono

afectivo e intimo propio de las cartas privadas tensiona el modelo confesional.

También en Sor Dolores, por las caracteristicas propias de la practica discursiva
utilizada para la confesion, el examen y analisis, en otras palabras la interpretacion de lo dicho
y hecho la realiza el confesor, sin embargo dicho examen pasa primero por ella misma antes
que por su confesor. Con lo cual se establece una forma de conocimiento de si misma, que a
veces no puede “reducir a letras todo lo que le pasa”, pues como dice Violi “la especificidad
del objeto carta no es tanto el estar destinada al intercambio comunicativo como la necesidad

.. . . . . 1
estructural de asumir interiormente el eje comunicativo™®,

Otro elemento presente es la constante preocupacion por la privacidad de la
correspondencia, que también es un elemento de la confesion que enfrenta Sor Dolores y que
la hace encifrar su escritura, con lo cual su confesor Manuel Alvarez se transforma en lector
modelo, segun la denominacion de Violi, en el sentido que “el lector modelo describe la suma

. . ., 164
de competencias necesarias para lograr una adecuada comprension del texto” 6

, pues dicho
lector es un lector singular y personalizado en cuanto a informacién y conocimiento

compartido.

163 Violi, Ob. cit. pag. 90.
164 Violi, Ob. cit. pag. 92.
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Por dltimo, interesa destacar la inscripcion del sujeto en la carta privada en los
géneros menores, la que estd presentada fuertemente como una tendencia a la
autoreferencialidad y, por ende, a la configuracién del sujeto que se traduce en una suerte de
autoevaluacion exhaustiva con marcados elementos valorativos (en el caso de Sor Dolores
una valoracién negativa) que se constituye como un lenguaje interior. Efectivamente, en el
epistolario de la monja dominica existe una fuerte autoreferencialidad que ocupa gran parte
del texto.
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El modelo hegemonico textual versus la construccion del yo

Los dos textos de que se ocupa esta tesis transgreden el modelo hegemdnico del cual
son tributarios: la confesion, ambos en sus distintas modalidades genéricas —la relacion
autobiografica y la carta-, contaminan el sentido original de la escritura, el examen de

conciencia.

La contaminacion entre el sentido de la confesion y la modalidad genérica es un
elemento que contribuye a conformar el nudo central de la paradoja de estos textos
conventuales, pues se trata de una escritura obligada que, sin embargo, es mas bien una
escritura liberadora y formadora de sujetos, con lo cual no podria ésta denominarse una

escritura emparedada, ni mucho menos una escritura homogénea o modélica.

En esta perspectiva, la escritura de la relacion autobiografica y del epistolario
constituyen actos de una profunda intimidad que dicen relacion con la conformacién de una
subjetividad femenina, pero a la vez se relacionan con procesos mas amplios que traspasan los
muros del convento. Dichos procesos pueden relacionarse con lo que han planteado Aries y
Duby en la Historia de la vida privada, respecto del surgimiento de un sujeto moderno. Ellos
sefialan a lo menos tres elementos que originan practicas fundadoras de una nueva

subjetividad e individualidad:

e Una nueva relacion entre el Estado y los espacios sociales que antes eran dominios de
la comunidad.

e La alfabetizacion y masificacion de la lectura, gracias a la invencién de la imprenta.
En particular la lectura silenciosa que, sin desplazar a la lectura en voz alta, permite
que el individuo se haga una idea del mundo por si mismo.

e El surgimiento de nuevas formas de religiosidad, que se establecen en los siglos XVI

y XVII 'y que desarrollan una piedad interior basada en el examen de conciencia'®”.
Si bien es cierto, para estos autores su foco de atencién era Europa, este fue un
fendmeno que irradio también a las colonias hispanoamericanas.

Bernarda Urrejola lo ha planteado de la siguiente manera “...que tanto en la esfera

religiosa como en la secular hay elementos ‘terrenales’ —relacionados con el sujeto, su

165 philippe Ariés y George Duby, Historia de la vida privada, vol. 5, Taurus, Madrid, 1985, pag. 10.
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capacidad de conocer, su racionalidad y su habitar en el mundo- y metafisicos —esencias,
ideas universales, ‘realidades’ transcendentes- presentes en la especulacion; lo que cambia en
cada escenario es el énfasis dado a uno de los dos elementos de la reflexion segun si su
finalidad es antropo-teleoldgica o teo-teleoldgica. Compartiendo elementos de lo terreno y lo
trascendente, sea cual sea su escenario de accion, se ubica el sujeto moderno con su biografia.
Este sujeto que bien puede catalogarse de cartesiano, mistico o escolastico, no puede empero
reducirse a ninguno de estos —intentara plantearse criticamente ante su entorno y disefiard
estrategias que van desde una aceptacion pasiva hasta un intento activo por transformar
realidades, pero todos los casos lo implican en cuanto sujeto, esto es, principalmente en su
dimension racional y afectiva. Junto con intentar clasificar lo que lo rodea y lo trasciende,
elaborando sistemas que expliquen lo visible e invisible, el sujeto reflexionara acerca de su
lugar en la historia y debera reubicarse continuamente en funcion de los objetos frente a los
gue se plantea interrogativamente, los que a su vez lo interpelan en silencio. Una de las
herramientas con las que contara este sujeto moderno, sea laico o religioso, seré el lenguaje,
que también se sitda en un espacio intermedio, pues su parte significante es perceptible, pero

los significados se escapan hacia lo intangible”166.

Esta larga cita de Urrejola sitia un lugar para estos escritos de monjas que presentan
muchas de las caracteristicas planteadas por la autora, las que, sin embargo, se manifiestan
con distinta intensidad, pues algunos textos conventuales jamas escaparon del modelo, otros
si. En el texto de Sor Dolores ello se manifiesta desgarradoramente, mientras que en Ursula el
desvio del modelo se produce basicamente a través del desprecio y la ironia. Se puede pensar
que en ello operan las diferencias de cada una de las religiosas desde su lugar en el convento,

su origen, pero por sobre todo sus propias subjetividades.

La construccion del yo esta directamente ligada a distintas préacticas, tales como la
lectura silenciosa, la escritura, la oracion mental, examen de conciencia y ejercicios
espirituales, y son las que conformaban en las monjas un caracter, una forma de acercase a
Dios que no era de la misma manera para todas. Asi se observa en la Relacién autobiografica

y en el Epistolario, materia de esta tesis.

Se trata, por lo tanto, de dos textos que muestran distintos grados y modos de

trasgresion del modelo del discurso confesional canénico y en los que se manifiestan algunos

166 Urrejola, Bernarda, Ob. cit. pag. 12.
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de los fendmenos que Mabel Morafia sefiala para los discursos de los sectores subalternos
dentro de un sistema hegemonico: la mimetizacién con la visién hegemonica del mundo, a la
que se inclina Sor Dolores en su Epistolario o de esa vision parddica que parece ser la
inclinacion del discurso de Ursula Suérez*®’. Si bien, ambas modalidades puestas al servicio
de la constitucion y expresion de identidades femeninas que ya no se definen sélo en los
términos de santidad y virtudes religiosas y morales, sino en la diversidad de aspectos de una

conciencia que empieza a reconocerse en una compleja individualidad personal:

“..que a gritos le clamo, porque me parece que asi no mas oia mis voses, quejas y
lamentos; estos no son concertados como de hija a padre, ni como cierva a su sefior,
sino’s como de fiera indignada a su perseguidor; va acompariado esto con palabras,
movimientos, eco y cuanto malo se puede pensar de una criatura indignada a su

1,168
ofensor

187 Morafia, Mabel, Ob. cit. 1990, pag. 142.
168 Kordic, Raissa, Ob. cit. 2008, pag. 138.

88



III “Abrir los propios cofres”

«...mas hacemos las monjas, que Dios*°

La escritura como conocimiento de si misma

La Iglesia propicio la lectura para que la gente conociera las sagradas escrituras y con
ello pudiera acceder a Dios, pero no fomento la escritura. Esta, 0 mas bien dicho, la decision
de aprender a escribir es un acto mas cotidiano, mas pedestre, mas individual; en el sentido
que servia para cosas concretas, en las cuales Dios poco tenia que ver. La escritura es un acto
solitario, no siempre facil de controlar: representa un trabajo -de alli muchas de las quejas de
las monjas- no so6lo en el decir, sino que en el hacer, mas aun en aquella época. Escribir es
algo que no se hace de una sola vez: escribes, lo lees y vuelves a leer, tachas, corriges,
reescribes. Es mirar una y otra vez dentro de ti misma, para decir algo, para decirlo bien o
para pretender que decimos y no decimos, ¢confesamos ese secreto intimo profundo que esta
alli en nuestro interior o... lo disfrazamos? Es preguntarse una y otra vez sobre algo; en esa

escritura, en ese trabajo algo sucede, ya no eres la misma.

Si el proceso de escritura es conflictivo y trabajoso en si mismo, imaginemos lo que
significo aquello para una mujer en la época colonial; nosotras estdbamos fuera de la cultura,
del canon. Olea ha planteado respecto a esto “la imagen de una mujer que escribe interviene
ese discurso cultural hegemonico en occidente sélo hasta entrado el siglo XX. La palabra
publica de la mujer produce la emergencia de un sujeto discursivo que interviene los
lenguajes sociales; al asumir un nuevo rol, al ocupar otro espacio y escapar de la fijeza de una
representacion situada en la pasividad de lo privado, en lo socialmente decorativo, en la
seduccion, en el deseo de ser deseada y en la entrega de su propia vida al servicio de otros™*".

Las monjas coloniales que escribian no estan en el imaginario de la época, tampoco producen

una palabra “publica”, sin embargo si producen un sujeto discursivo que interviene los

169 Suarez, Ursula, 1984, Ob.cit. pag. 162.
70 Olea, Raquel, “El poder del decir ”, en Mujeres chilenas. Fragmentos de una historia,
Catalonia, Santiago, 2008 pag. 289.
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lenguajes sociales, pues por lo menos las dos monjas chilenas de las cuales esta tesis se ocupa

fueron personajes al interior de sus comunidades y en la sociedad santiaguina de la época'’.

Un sujeto discursivo que no establece una palabra “publica” no es algo de lo cual se
deba tomar nota o, mejor dicho, dejar registro en la historia de la literatura, pues “....1a
escritura, que se puede practicar en el domicilio es una de las primeras conquistas femeninas y
también una de las que suscitaron mayor resistencia”'’%. La palabra y su circulacién modelan
la esfera publica - indica Michelle Perrault — se puede pensar, entonces, que la circulacion
tardia de la Relacién Autobiografica y el Epistolario dice relacion no solo con que estos
textos no estaban destinados a ser publicos. Sino, también, con la imposibilidad de que estas
mujeres fueran reconocidas como autoras, pues “el poder de la palabra publica ha sido una

55173

prerrogativa tradicionalmente masculina” ", de alli entonces el olvido de los historiadores
de la literatura chilena respecto de estas autoras y sus textos.

El haber sido objeto del olvido de los historiadores de la literatura no formé parte de
las preocupaciones de estas monjas. Sus quebrantos e inseguridades estaban en la constitucién
de su escritura, en el peligro de estar fuera de la doctrina, de ser acusadas de herejes o
indignas esposas de Dios. Sin embargo, ellas necesitan expresarse, escribir es vital, indagar
sobre si mismas, conocerse. Recorrer con la pluma el alma es reconocerse poco a poco y
romper a veces con lo que ellas creen, no con Dios, alli no cabe duda sobre su existencia, la

duda es si ellas son dignas de Dios.

Este romper es duro y dificil, pues las hace recorrer un camino, largo y pedregoso que
las lleva a una profunda retrospeccion, una forma de alcanzar aquello es a través de los
gjercicios de meditacion. Santa Teresa -que era un modelo a seguir para estas monjas-
propiciaba la oracién mental, a la que consideraba una actividad indispensable del alma y que
cuenta con cuatro grados o estados, el pasar por cada uno de ellos conduce a la perfeccion. En

el lenguaje simbolico de Santa Teresa la oracion es comparada con el agua que permite el

1 por sus relaciones sociales y conexiones con la jerarquia eclesiastica, Sor Ursula posefa bastante influencia;
sin embargo, Sor Dolores, que no tenia ninguna conexion social, llegé a ser consultada muy asiduamente por las
autoridades de la época. El libro de la historia del convento indica que “el gobierno tenia tanto concepto de su
santidad, que se consultaba con ella en las cosas politicas, en el tiempo de la Independencia; que el obispo dio
licencia para que el ministro hablase con ella, porque ella estaba postrada, y dentro repetidas veces y le hablaba
del ministerio como si lo estuviera viendo y estuviese al cabo de todas sus circunstancias”, Meza, 1923, Ob. cit.
pag. 139.

172" Michelle Perrault, Mujeres en la ciudad, Editorial Andrés Bello, Santiago,1997,pag.11

%3 | ola Luna, Leyendo como una mujer la imagen de la mujer, Anthropos, Barcelona, 1996, pag.103.
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crecimiento de la semilla y plantea “cuatro modos de regar el jardin: sacar el agua de un pozo,
que es a nuestro gran trabajo; o con noria y arcaduces, que se saca con un torno... o de un rio
0 arroyo: esto se riega muy mejor, que queda mas harta la tierra de agua no se ha menester
regar tan a menudo y es a menos trabajo mucho del hortelano; o con llover mucho, que lo
riega el Sefior sin trabajo nuestro, y es muy sin comparacion mejor que todo lo que queda
dicho™™. Ursula y Dolores estan en ese camino de perfeccién, ambas esperan que llueva
mucho en su alma y que el Sefior se ocupe de ello, pero leyendo sus textos se observa que mas
hicieron ellas que Dios para transformarse en sujetos de discurso; lo hacen de diferentes
maneras, recorren los laberintos del alma de manera desigual, pero ambas se reclinaron frente

a un papel, tomaron la pluma y escribieron.

Asi mismo, hay que considerar la relacion que cada una tiene con el confesor, quien
manda constituir la escritura y la reaccion que tienen frente a ese mandato. A Ursula su
confesor le requiere escribir y le entrega el material para que vierta ahi sus vivencias, a lo que
ella ofrece resistencia: “no sé qué le diga en lo que me manda escribir de mis nifierias”.
Ursula no sélo no sabe qué escribir, sino que ademas adopta una escritura que poco tiene de
confesién y mas bien es relato de vida, dificil ademéas de constituir por el hecho de que en su
vida tuvo varios confesores, razén por la que no sabe qué le contd a cada uno de ellos. La
seleccion y ordenacion de los hechos como relato no se establecerd entonces desde el
requerimiento del confesor, sino que responderan al particular interés de Ursula, cualquiera
sea éste. Esto determina los hechos que se eligen para narrar, los detalles que se resaltan o se
descartan y el sentido que se les confiere. Sor Dolores, por su parte, no sélo elige escribir,
sino que toma la decision sobre quién es el mas apto para ser su destinatario y por lo tanto
elige un director espiritual: Manuel Alvarez'”. Esa escritura adopta la forma personal,
privada e intima de la carta en cuanto esta dirigida a quien ella concibe como depositario de
su confianza, el Unico capaz de entender su compleja interioridad, resolver sus dudas y
temores y a quien, desde varios afios ya, eligi6 como confesor, sin conseguir la realizacion de

su deseo, a pesar de los variados intentos para lograrlo.

7% Esto es un pasaje del texto “Vida”, citado por Francois Regis en Dios en la accién, Biblioteca de Autores

cristianos, Madrid, 2002, pag. 9.

175 E| padre Manuel Alvarez naci6 el 2 de diciembre de 1701 en Villafranca, Castilla. Ingresé a la Compafifa de
JesUs el 19 de marzo de 1723, afio de su arribo a Chile. En estas tierras fue parte de las misiones de Santiago,
Copiap6 y Huasco, asi como también fue profesor de Teologia en el Seminario de Concepcion, llegando a ser su
rector, al igual que del colegio de los Jesuitas en la misma ciudad. Murié en Massa Carrara en 1773. Escribid
varios textos y se le considerd como autor mistico. Alejandra Araya 2007, Ob.cit. pag. 49.
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“Todo lo espresado va como borron, porque no es capds ni tengo palabras para
espresar lo que me queda por decir; vea su reverencia como puede estar una alma en
este estado, y mas recayendo todo esto en una pobrecilla mujer ruda y sin
conocimiento ni rasén, y ademas desto, sin tener confesor a quien ocurrir, porque no
es capas ni tengo genio de andar tratando estas cosas con otros, con quien no he

176
tratado nunca...”

La imposicion de la escritura por parte del confesor a Ursula, implica que éste le
entregue el papel, pluma y tinta para facilitar la tarea impuesta; Dolores, a su vez, en su deseo
de escribir, enfrenta innumerables obstaculos, incluida la carencia de papel, pero también
cuenta con alguna ayuda, como por ejemplo la de la madre priora que hace de mediadora para
que ella reciba la correspondencia. De alli, entonces, que tanto la dificultad como la
imposicion de la escritura se transforman en un elemento vital para la constitucion de los

textos.

Estas dos actitudes se traducen en aspectos significativos de la estructura discursiva de
la Relacién Autobiografica y del Epistolario los que, especialmente en el plano de la
enunciacion, revelan dos modalidades diferentes de constitucion y representacion de la sujeto
enunciante, del destinatario del discurso y de la relacion entre ambos. Ambas modalidades son
posibles de entender como transgresoras o modificatorias de la situacién béasica de
enunciacién del discurso conventual de monjas, pues en ninguno de los dos casos se cumple
estrictamente con las regulaciones a que esta sometido ese discurso que responde al mandato

del confesor.

En efecto, en el caso de la Relacién Autobiogréfica lo que ha llegado a nuestras manos
es un texto que Ursula compuso y ordené a partir de los textos que escribi6 a lo largo de su
vida; por lo tanto hay una suerte de edicién de sus escritos realizada por la misma autora’’.
Por su parte, Sor Dolores decide escribir cartas confesionales a quien elige como confesor y
guia espiritual, constituyendo un epistolario conformado por sesenta y cinco cartas, que han

Ilegado hasta nosotros intactas, sin intervencion alguna de otra mano, salvo que “habiendo

176 Kordic, 2008, Ob.cit. pag. 137.
77 Cuestion que es evidentemente curiosa, pues los que hacian de editores e incluso de autores para este tipo de
texto eran habitualmente los confesores.
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entrado ratas al estante o cajon que las contenia, mordieron todo el margen y parte en blanco

pero no faltaba una letra en la parte escrita™ ",

Por otra parte, dentro del discurso conventual, cada texto actualiza un género
diferente: el relato conventual, en el caso de la Relacion Autobiografica de Ursula Suérez; la
carta espiritual’”®, en el caso del texto de Sor Dolores. Ambas formas genéricas, definidas en
torno a la sujeto que escribe para dar cuenta de su vida y de lo que ocurre en su interioridad, al
confesor, por lo que el componente autobiografico y confesional, propios de este tipo de
discursos conventuales, es relevante en ambos pero, como ya han advertido los estudios
relativos a estos textos, introduciendo significativas modificaciones, cuando no abiertas

transgresiones, al modelo canonico al que estos discursos debian sujetarse.

78 Meza, Sor Rosa, Recuerdos Histéricos. Monasterio de las religiosas dominicas de Santa Rosa de Lima de
Santiago de Chile, Imprenta Lagunas y Co., Santiago,1923, pag. 388.

79 Asuncién Lavrin, 1995, Ob.cit. pag. 44.

93



Homogeneidades y diferencias

La Relacién Autobiogréafica de Sor Ursula Suarez (1666-1749) y el Epistolario de Sor
Josefa de los Dolores Pefia y Lillo (1739-1828) son textos que, por sus caracteristicas, son
dificiles de conservar y, por ello, en muchos casos, fueron destruidos por sus propias autoras o
por sus confesores. En el caso del Epistolario, su conservacion se debi6 al padre Manuel
Alvarez, el confesor, quien hizo caso omiso de las constantes peticiones de ser destruido que
Dolores formula y, al tener que salir de Chile, a raiz de la orden de expulsion de los jesuitas,
las dej6 en poder del Obispo cuyos sucesores las heredaron hasta llegar, en el siglo XIX, a la
posesion del Vicario General José Miguel Aristegui. Este, en 1861, luego de hacer a peticion
de la priora, un extracto de su contenido, las entregé al Monasterio donde se conservan, a
diferencia del primer texto escrito por Ursula Suarez que no tuvo la misma suerte, pues fue

destruido por su confesor.

En las condiciones generales de produccion de la escritura conventual se presentan
ciertos aspectos relativos a los sujetos que escriben y a las circunstancias en que se da su
escritura que condicionan el caracter y tipo de textos que producen. Entre los que me han
parecido mas significativos, para estos textos son: convento y comunidad; familia y linaje; la

enfermedad y el cuerpo, los que se revisaran a continuacion.

e Convento y comunidad

Un elemento a considerar es el mundo conventual en que Ursula Suéarez y Dolores
Pefia y Lillo se insertan y producen sus textos; la diferencia que existe en la vida que llevaba
cada una en sus respectivas comunidades, como también la propia organizacion de esas
comunidades reglamentadas por la orden a la que pertenecen. Asi, el convento de monjas de
Santa Clara de la Victoria, al que Ursula Suarez pertenece, como ya se ha dicho, estaba
ubicado en la Plaza de Armas de Santiago en los terrenos que donara su fundador, y también
tio abuelo suyo. Este convento fue uno de los mas prominentes en la vida colonial de
Santiago no solo por su ubicacion -al centro de la ciudad-, sino también por el origen de las
monjas que en el profesaban, monjas que poseian relaciones familiares entre ellas y con lo

mas selecto de la sociedad santiaguina.

El monasterio de Dominicas de Santa Rosa de Lima, como contraparte, fue fundado en
1754, originalmente correspondié a un beaterio que se remonta al afio 1680, en €l mujeres

94



que querian llevar una existencia consagrada a Dios y a la oracion hacian votos simples y
vivian sin clausura religiosa, sin mas financiamiento que las limosnas que les daban los
miembros de la sociedad santiaguina. De esa manera existieron por setenta y tres afios, hasta
que se convirtio en convento. Evidentemente, estos dos monasterios conforman dos
expresiones de religiosidad femenina singulares, muy distintas entre si, lo cual también se

plasma en los textos.

La religiosidad femenina en la época colonial estaba modelada en lo formal por las
monjas que ingresaban al convento y, en contrapartida a ellas, las beatas, un modelo de
religiosidad femenina consagrado a Dios en la oracion, pero no sujeto a la jerarquia
eclesiastica. En general, las beatas no constituyen un modelo que impulse la Iglesia, pues eran
dificiles de controlar; muchas tenian visiones o querian predicar. Famoso es el caso de las
alumbradas de Lima®. Sin embargo, la religiosidad viva estaba mas cerca de las beatas que
la realidad vivida en los conventos, sobre todo el de Agustinas y Clarisas, donde toda la
contradiccion barroca se manifestaba en la vida en comunidad. En esta perspectiva, la
religiosidad vivida y practicada por Dolores Pefia y Lillo se acerca mas a una consagracion
ascética, recluida en la oracion, con muchas dudas y dolor como constriccion que se hacia
carne en el cuerpo, a diferencia de Ursula Suérez, que presenta una religiosidad mas terrenal y
cotidiana, con ciertas reminiscencias a las alumbradas, como se manifiesta, por ejemplo, en la
relacion con su “habla”,en el no considerar al confesor como una autoridad fundamental, lo

que nos remite mas a la experiencia de estas mujeres laicas que a la de monjas misticas.

Las ordenes religiosas femeninas, ciertamente, tenian modelos de religiosidad que las
distinguian entre si. La orden dominica a la que pertenecia el convento de Santa Rosa poseia
una larga tradicion de apostolado intelectual, otorgandoles una gran importancia al estudio y
al cuidado de la fe. Fue fundada personalmente por Santo Domingo de Guzman, en 1206, diez
afios antes de la orden masculina, para lo cual el santo reunié a un grupo de mujeres
rescatadas de la herejia catara y dio lugar al primer monasterio de monjas dominicas. Las

mujeres laicas han tenido una preeminencia en esta orden, pues a ella pertenecieron Catalina

180 £ caso conocido como el de las alumbradas de Lima se refiere a un auto de fe emitido por el Santo Oficio de
Lima en 1625 en el cual fueron condenadas Inés de Velasco, Ana Maria Pérez, Isabel de Ormaza y Maria de
Santo Domingo, Inés de Ubiarte. Luisa Melgarejo, procesada como parte del grupo, fue absuelta. Estas mujeres
constituyeron una pequefia muestra de una religiosidad vivida con muchas contradicciones con la iglesia y con
sus practicas. El caso ha sido profusamente estudiado por lwasaky, Van Deusen y Glave, entre otros.
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de Siena y la primera santa de Hispanoamérica Santa Rosa de Lima, ambas laicas; en esa

perspectiva, el modelo de religiosidad del convento de Dolores recoge la tradicion dominica.

Por su parte, el convento de Santa Clara de la Victoria pertenecia a la segunda orden
religiosa franciscana llamada de las Clarisas descalzas, las que tenian origen en la ermita de
San Damian donde vivié Santa Clara de Asis y sus hermanas, que dedicaron su vida a la
oracion, al trabajo manual y a la asistencia a los pobres. Ademas poseian —por mandato papal-
el privilegio de la pobreza por el cual el monasterio no recibia rentas. Con el tiempo los
monasterios se fueron acomodando hasta quedar sin vigencia el privilegio de la pobreza.
Después de la muerte de Santa Clara, todos los monasterios pidieron que se les diera una regla
mas suave Yy de acuerdo a su realidad. Asi, el Papa les escribio una nueva regla y nacieron las
Clarisas Urbanitas. Esta regla fue general para todas las Clarisas. Al recorrer las hojas del

texto de Ursula, se vuelve evidente que la regla —incluso la més suave- no se cumplia™®".

Otro elemento del cual ambos textos dan cuenta, tiene relacion con lo dificil que
resulta la vida en comunidad; los litigios, desavenencias, celos y peleas eran constantes
entre las monjas; por muy distintas que fueran las comunidades conventuales, esto parecia

reiterarse en todos los conventos, asi Ursula nos relata:

“...mds fue tanto el que a la vicaria le dio, que cogio el pan y hecha una fiera me tiro
con €l a la cara, que si no me hago a un lado me hubiera lastimado, tratindome de
atrevida y desvergonzada, figura de porqueria: pusome desto de abajo arriba, que
quién era para tantas desvergienzas y engreimientos. Dios me tuvo de su mano en

;o . e 1,182
este caso y temi mi condision...”

Por su parte, Dolores muestra el encono de algunas “hermanas” de la comunidad:

“Ahora 3 afios, me hisieron, casi perder el juicio con otras sisafias y cuentos con

qgue me trajeron con el confesor que tenia, yéndole a informar de mi cosas que sélo

181 | a Regla de Santa Clara posefa los votos tradicionales de obediencia, castidad, clausura y ademés el de
pobreza. Ademas de ellos contenia otras sentencias tales como “A ninguna hermana le esté permitido enviar
cartas ni recibir algo o darlo fuera del monasterio sin permiso de la abadesa. Tampoco le esté permitido tener
cosa alguna que la abadesa no le haya dado o permitido. Y si sus parientes u otras personas le envian algo, la
abadesa haga que se lo den. Mas ella, si lo necesita, que pueda usarlo; si no, que lo comparta caritativamente con
alguna hermana que lo necesite. Pero si le enviaran dinero, la abadesa, con el consejo de las discretas, haga que
se la provea de lo que necesita”. Existia una referida al silencio: “No sea licito a las hermanas hablar en el
locutorio o en la reja sin permiso de la abadesa o de su vicaria. Y las que tienen permiso, no se atrevan a hablar
en el locutorio si no estan presentes y las escuchan dos hermanas”.

182 Ursula Suéarez, 1984, Ob.cit. pag. 260.
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una fuera de su juicio pudiera haber propalado, y esto lo creia el confesor, y, cuando
yo iba mas atribulada con otras varias cosas que afligian mi alma, y deseaba hallarlo
como manso cordero, lo hallaba peor que tigre, y me desia todo lo que le habian

dicho de mi...”"*®

Ambos pasajes constituyen una pequefia muestra de lo dificil que podia —y puede- ser
la vida en comunidad, mas adn segun la posicion que se tuviera, de sirvienta 0 de monja de
velo negro. Una y otra, independientemente de su lugar, mantuvieron dificiles relaciones en la
comunidad en que estaban insertas, ambas toman aquello como parte de su camino de
perfecciéon. Por lo tanto, su Unica respuesta frente a esos malos tratos fue la humildad y
resignacion, considerando este tipo de actitudes como un elemento de prueba mas de que ellas

eran las elegidas, con lo cual despertaban envidias y encono.

Respecto de la situacion y lugar que Ursula Suérez y Sor Dolores tienen y ocupan en
el interior de sus respectivos conventos, también existen diferencias significativas. Ursula es
monja de velo negro que incluso lleg6é a ocupar cargos de importancia en su convento. La
escritura es para ella actividad habitual y de hecho asi lo hizo a lo largo de su vida, siendo
producto de ese ejercicio no s6lo la Relacion Autobiografica sino que, se sabe, también
escribié numerosas cartas. Dolores, en cambio, es monja de velo blanco, pues no le alcanzo el
dinero para la dote y poder profesar como monja de velo negro. Por esa condicion, ella debe
servir a las monjas de velo negro de su convento y ocuparse de las tareas domeésticas, lo que
implica que la escritura no tiene espacio en su cotidianeidad. De ella no se tiene ningun
registro escritural después del Epistolario, a pesar de que muri6 muchos afios después de
haberlo escrito.

En definitiva, las monjas de velo blanco eran sirvientas, por o que no era necesario
que supieran escribir. En muchos conventos se pasaba por alto la dote cuando las postulantes
tenian oficios, en el caso de Dolores, ella entr6 a estudiar muasica, por ende, debia ser
considerada como tal, pero ella no se refiere a esa condicion en sus cartas. Si alude a las
molestas diferencias entre monjas de velo negro y velo blanco, pues éstas como sirvientes no
tenian derecho a elegir abadesa, debian atender a las enfermas, cocinar, limpiar, actividades

que les quitaban tiempo para dedicarse a la oracion. Por su parte, Ursula jamas comenta algo

183 Kordic, Raissa, 2008, Ob.cit. pag. 150.
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sobre aquello, pues a ella la atendian; es mas, le llevaban comida de su casa e incluso pidio la

vajilla de plata, pues la de barro, que era la usada en el convento, le parecia indigna.

Respecto de la situacion econdmica, fue diametralmente opuesta para ambas, pues si
bien es cierto que ambas profesaron como monijas sin el beneplacito de sus padres, a Ursula su
madre jamas la abandond, por el contrario, le compro celda y siempre estuvo provista de
sirvientes para ser atendida. En cambio, Dolores'®*, al parecer por decision propia, se aparté

de su familia totalmente:

“....es, a saber, que habiendo sido mi entrada a esta santa casa a disgusto de
mis padres, tanto que estuve en términos de huirme, porque supe que querian
disponer otra cosa de mi; se enojaron de modo que totalmente no me socorrian con lo
menor, entonces, por su displicencia que tenian por mi desobedencia y tenacidad, y

ahora por la suma pobresa que los tiene sujeto el seiior”*®

Esto le implico una vida llena de necesidades, satisfechas de escasa manera a través de
las limosnas otorgadas por algunos curas que la conocian, a diferencia de Ursula, a la cual sus
endevotados le procuraban lujos, ademas de la satisfaccion de sus necesidades. Uno de ellos
le comprd una casa. Esto, sin duda, afecta el temple de cada una y la seguridad con que

enfrentaron la compleja vida en comunidad.

e Familiay linaje

Una de las principales caracteristicas del modelo de escritura conventual por mandato
indicaba que “la vida en el siglo” tenia poco espacio 0, si la referia, decia relacion con el
camino para llegar a la consagracion. De alli que la mencién o el relato de la genealogia
familiar no formara parte del topico a desarrollar, sin embargo nuestras monjas enfrentan

esto en su textos de muy distinta manera.

En una sociedad tan jerarquizada como la colonial, el origen fue muy importante;

Ursula lo sabia y hacia gala de ello, a diferencia de Dolores, quien da muy pocas luces

184 Hay que considerar que de los pocos datos que se tiene de la familia de Dolores, no era una familia de elevada
posicién social, sino mas bien de una extraccién social y econémica caracterizada por ser criollos sin tierra.
185 Kordic, 2008, Ob.cit. pag. 170.

98



acerca de su familia y, en cambio, concluye firmando sus cartas con la letra “D”, como una

forma de disminuirse alin més.

Ursula Suarez posee la actitud propia de la oligarquia de la época, que reproduce
reiteradamente un modelo nobiliario hispano como imitacion, que se mueve entre el ser y el
parecer, silenciando aspectos familiares tales como la pobreza de la madre, o “la caida”*®
del padre que lo lleva a asumir un matrimonio apurado, con una mujer sin dote, todo lo cual
es relatado muy al pasar, sin otorgarle mayor importancia. La reiteracion de su origen
castizo tiene que ver con la pureza, con la castidad, ella es una elegida porque proviene de
una familia “pura”, casta, que no se ha mezclado, pues el estigma de la mezcla como
mancha tenia mucha importancia a partir del discurso del predominio de la sangre
“espafiola” por sobre la india y la negra, que es el simil en la peninsula ibérica de la sangre
“castellana” por sobre la mora y la judia. En el imaginario colonial el ser “espafiol” remitia,

mas que a la blancura, a cristiandad e hidalguia, mientras “lo negro” remitia a lo bajo, sucio

y por ende a lo diabdlico™®’. Esta categorizacion se presenta a lo largo de todo el texto:

“...sino que al espejo volvi a mirar y hallé al negro ya descubierto y tan sumamente
feo que causaba horror verlo. Tenia la cara sumamente ancha y chata; la frente
descalabasada; la naris sentada; los ojos saltados, y el blanco de ellos naranjado;
por los lagrimales les salia fuego y paresia méas voras que este que vemos. Yo lo
estuve atendiendo, que, aunque de principio tuve espanto, no dejé de mirarlo

. 14 . )’188
despacio, y conoci ser el diablo

Dolores hace escuetas referencias a su familia y, en general, lo hace respondiendo a
requerimientos de su confesor. Es evidente que ella no pertenecia una familia de la élite, pues
ni siquiera tuvo dote para ser monja de velo negro, cuestion que nunca la conformd. Su origen
pertenece a cristianos viejos de ascendencia portuguesa, sin muchas riquezas, constituida por
artesanos y herreros, que pertenecian a la cofradia de Nuestra Sefiora de la Soledad del

convento de San Francisco, asi como tambiéen por varios religiosos. En una de sus cartas alude

186 Que asi esté referido en el texto como “caida”, pero jamas se relata el hecho propiamente tal.

187 De hecho Sor Dolores también asocia lo diabolico con “lo negro™ en su carta 35, relatando un suefio hace la
siguiente referencia “...No es decible el mostro tan horrible en que se convirtid, y la furiosa rabia con que se
puso en contra mia aquel espantoso demonio; el parecia negro, después, y con muchas partes de animal....”
Kordic, 2008, Ob. cit. pag. 316.

188 Suarez, Ursula 1984, Ob.cit. pag. 109.
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a una hermana y a una prima, ambas monjas en las Agustinas; ademas de ellas, también

sefiala a un tio cura que ocupd cargos de cierto prestigio*®.

Este apartarse del mundo, de los afectos y de su familia, por parte de Dolores, para
abocarse a Dios, se retrata claramente en la carta que comenta la muerte de su madre, pues
ella tiene la intuicion de que asi ha sucedido, aunque no lo comenta en la comunidad “por no
provocar que se quebrante el santo silencio en la distribucion de los ejercicios”. No obstante,
necesita tener la certeza, saber la verdad, quizds como el ultimo eslabdn que la ata a esa
familia que fue la suya, pero de la cual huyd, pues tenian designado otro camino para ella. Su
destino, el que ella eligio, la hace sumirse y ensimismarse en su camino de perfeccion y en el
cual “procuro no darle entrada a esas cosas”, tales como el afecto filial, pues “....aunque es
dolor grande perder su madre, pero a vista de lo que sintié mi Sefiora, la Virgen, perdiendo o
viendo morir entre tantas penas a su santisimo Hijo...”'*®. Asi, justifica que nada sea
comparable al sufrimiento de Jesus, ni mucho menos la muerte de una pobre mujer comdn y

corriente, aun cuando esa mujer sea su madre.

e Laenfermedad y el cuerpo

La experiencia de las mujeres pasa por el cuerpo, desde su relacion mas clasica -y
conservadora- en cuanto a que las mujeres son cuerpo y el hombre cabeza, hasta el
feminismo, que considera la experiencia del cuerpo como una forma de conocimiento,
ambito dentro del cual este tema ha sido permanentemente abordado por la escritura. “El
cuerpo como categoria de analisis sirve para revisar algunas metaforas de las narrativas
escriturarias de América Latina: desde la metéfora del cuerpo virgen o penetrado, desde el
cuerpo exuberante o del rebelde, el cuerpo maternal, el cuerpo traficado de las prostitutas, el
cuerpo rebelde de las militantes™ . Los mecanismos de control del cuerpo, al decir de
Foucault, son establecidos por parte de los discursos hegemonicos 0 dominantes, pues al ser

un cuerpo ordenado, aprisionado y controlado no se altera ningn orden establecido. Sin

18 E| hermano de su madre, Juan Barbosa Silva, se gradu6 de doctor en la Universidad de Santo Toméas de
Bogotd y fue elegido visitador de ese arzobispado. En Santiago fue examinador de la Universidad de San Felipe
y catedratico de Santo Tomas. Ver José Toribio Medina, Diccionario biogréfico colonial de Chile, pag. 109.

190 Todas las citas de este parrafo provienen de la carta N° 8, Kordic, 2008, Ob.cit. pags. 185-186.
91 porcinito, Ana, Memorias y Nomadias: géneros y cuerpos en los margenes del postfeminismo, Editorial
Cuarto Propio, Santiago, 2004, pag. 30.
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embargo, constituirlo y escribirlo desde una corporalidad distinta a la tradicional (materno-

femenino-sensual) es efectivamente una tarea subversiva.

Leer los textos de las monjas desde ese lugar resulta productivo, pero no hay que
engafarse, es un juego doble en tanto estdn escritos desde la religiosidad, cuya tradicion
mistica otorga al cuerpo un lugar importante, como objeto de penitencia y a la vez como

otra forma de “conocimiento” de la divinidad; las monjas tienen ese modelo.

Nuestras monjas no quedan exentas de lo anterior, en el sentido en que el cuerpo es
tratado como un cuerpo enfermo. Ursula en su texto da espacio a la enfermedad, cuestion
central también en Dolores. Sin embargo, para el caso de Ursula la enfermedad parece estar
alli mas para formar parte del modelo a seguir en la Vida de santos, que como un elemento

real de religiosidad.

En efecto, Ursula quiere instalar la idea de que ella es el resultado de la gracia de Dios,
pues al inicio de su vida, relata, tuvo muchos problemas de salud y, gracias a la devocion
de su madre y abuela, se salvo, de alli que su destino esté indicado como una vida
consagrada a Dios. En esa época, la mortandad infantil era comdn, por lo que era
costumbre ofrecer a los santos determinadas penitencias para que los nifios enfermos se

recuperaran. Por esa causa, Ursula vistié por espacio de dos afios el habito de San Nicolés.

“esto desia mi madre cuando era chiquilla y hasia alguna travesura, como nifia que
era, traviesisima y vivisima por estremo, teniendo el contrapeso de este cuerpo

siempre enfermo, que un dia tan sélo no se pasaba sin que se enfermara "%

Esta nifia traviesa, que recorre los campos aledafios a la casa familiar, que se burla de
todos, mimada por su abuela, manipuladora, que es enviada a estudiar a otra casa, que incluso
llega administrar la casa, segun ella cuenta, no se condice con una nifia con “un cuerpo

siempre enfermo”.

La idea de un cuerpo enfermo que debe padecer, como ya se ha mencionado, proviene
de la tradicion medieval, para lo cual la espiritualidad y la santidad se expresaban

somaticamente en sangramientos, estigmas, levitaciones, llagas, flagelaciones, ataques

192 Syarez, Ursula, Ob.cit. pag. 92.
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catatonicos, etc. Todas estas manifestaciones acercaban a lo divino. Sor Dolores lo tiene claro

y hace de su cuerpo objeto de flagelaciones cotidianamente:

“...ya que no me deja su reverencia usar la crus de pecho, permitame

atormentar toda la tabla del pecho con algunos pelliscos o punsadas de alfiler
1,193

Si bien es cierto que desde la Edad Media tanto hombres como mujeres manipulaban
su cuerpo mediante la flagelacién y otras formas de infringirse sufrimiento, los casos de
manipulacién psicosomética son casi exclusivamente femeninos'®. La tendencia de las
mujeres a somatizar la experiencia religiosa hace que sus experiencias misticas tengan
relacion con un cuerpo: el de Cristo castigado, mutilado, que sufri6 toda suerte de vejamenes
para redimir a la humanidad, y por ello alcanz6 la Gloria. Al sufrimiento corporal y placer de

la redencion los separa una linea muy delgada.

Mas alla de ello, se puede observar que Dolores posee una concepcion del cuerpo
como putrefaccion, idea muy arraigada en el simbolismo medieval, y una mirada
desvalorizadora que le hace referirse a €l como “el jumento”, para finalmente considerarlo la

carcel del alma, concepcion que proviene de la tradicion mistica.

193 Kordic, 2008, Ob.cit. pag.167.
194 Bynum, Walker 1990, Ob. cit. pag. 167.
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Misticismo y alumbradas: el conocimiento femenino

Un tipo de conocimiento bastante comdn en los conventos coloniales de mujeres de
toda Hispanoamérica fue el misticismo. Este consistia en un método de acceso a Dios no por
el conocimiento y el saber teoldgico, sino por una manera de conocer literalmente con el
cuerpo y el alma. Asuncién Lavrin nos indica que “en los escritos de monjas era comun
encontrar hechos sobrenaturales, experiencias asimilables a la mistica, éxtasis; solian también
profetizar, anunciar muertes, hacer milagros de alcance doméstico, ver al demonio y hacer
viajes espirituales a paises remotos™®. En la crénica del convento de Dominicas de Santa
Rosa de Santiago aparecen varias monjas con experiencias como las descritas anteriormente,
asi nos encontramos con Sor Josefa de los Dolores Pefia y Lillo; con la hermana Mercedes del
Resucitado, quien tenia suefios premonitorios; la hermana Inés de Santo Domingo, catalogada
como ilusa y cuya direccion espiritual estuvo a cargo de los jesuitas; asi también la hermana

Ignacia de la Santisima Trinidad, quien tenia constantes apariciones y viajes misticos.

El misticismo es una experiencia personal y Unica que se desarrolla en una profunda
intimidad, de alli la dificultad de verter esa experiencia en escritura; “pues no todo se puede
fiar a la pluma”, escribia Sor Dolores. Esta constante busqueda de conocimiento de Dios, en
la que se tiende a la unién con él, produce a la vez un profundo conocimiento del propio

individuo que atraviesa por esas experiencias.

Segin Michel de Certeau'®®, dicha “experiencia” ha llegado hasta nosotros bajo la

forma de una literatura mistica que presenta ciertas caracteristicas, que €l resume en cuatro:

e La profesionalizacion de la teologia va acompafiada de una ruptura creciente entre una
élite técnica y los medios populares, la mistica constituye su contrapunto. Mientras los
problemas fundamentales de la existencia (que son todavia los de la fe) se convierten
en temas de especialistas, de tedlogos, los espirituales 0 misticos rehlsan esta
apropiacion de lo esencial por parte de los clérigos. Dirigen su atencién a la cultura
ordinaria y al lenguaje comun, desarrollando una problematica del pobre, del nifio, del

loco.

195 | avrin, Asuncién, Las mujeres latinoamericanas, F.C.E, México, 1985, pag. 36.
19 Michel de Certeau, “Misticos en los siglos XVI y XVII. El problema de la palabra” en Revista Relaciones
Estudios de historia y sociedad, publicacion trimestral del Colegio de Michoacan, México, 1982, vol. 111 N°9.
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e Dado que se articula al deseo del Otro, la mistica presta un lugar esencial a la
diferencia sexual y a la experiencia amorosa. Aun obedeciendo reglas y elaborando
una ciencia propia, se centra en lo que eliminan los técnicos del saber: la relacién
personal, la pasion, el deseo, las desazones y sorpresas del amor. Mientras los hombres
dominan la teoria, las mujeres, “amantes de Dios”, son Amazonas Yy pioneras de la

mistica: representan el deseo femenino.

e A diferencia del saber que trata de independizarse de las personas y que se juzga
Unicamente segun el valor de los enunciados, la mistica se basa en una experiencia
existencial; busca transformar la vida practica, se ocupa de las comunicaciones
personales; toma como decisivos todos los mudos lenguajes del cuerpo. La sinfonia de
los sentidos entra en juego en el conocimiento del otro. EI cuerpo se convierte en el

teatro del amor.

e Por medio de innumerables tratados sobre la oracion, se intenta saber si alguien habla
segun las cosas o segun el lenguaje, ademas de saber quién habla y a quién. La
cuestion esencial no es tanto la verdad o la falsedad de las proposiciones o del
discurso, sino la posibilidad de dirigirse a alguien o de escucharlo. Tener una
experiencia “espiritual” significa entrar en comunicacion con un “habla”, es

convertirse en un sujeto hablante, es nacer o renacer a partir de una palabra.

Los textos de Ursula y Dolores poseen las caracteristicas a las que se refiere de
Certeau, pero cabe sefialar que los autores misticos eran profusamente leidos y se
transformaban en modelos de escritura. De hecho, en los conventos de Dolores y Ursula
existian ejemplares de las obras de Santa Teresa de Jesus, San Juan de la Cruz, textos que se
leian y que mostraban un camino de misticismo, asi como también textos de monjas

visionarias como Marfa la Antigua®®’ y Marfa de Agreda™® .

197 Marfa la Antigua, religiosa clarisa de velo blanco del convento de Marchena en Andalucia, escribi6 El
desengafio religioso, editado en Sevilla en 1678, y que fue objeto de cinco ediciones.

198 Marfa de Jestis de Agreda (1602-1665) Abadesa del convento concepcionista de Agreda Soria. Escribi6
Mistica Ciudad de Dios, Cartas a Felipe 1V, Vida de la Virgen, Escala para subir a la perfeccion, Ejercicio
cotidiano, Ejercicios espirituales y Leyes de la esposa. La Mistica ciudad de Dios, publicada en 1670 y llegé a
tener treinta ediciones.
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Escasamente sabemos de las numerosas monjas hispanoamericanas que tenian
experiencias misticas y las vertieron en escritos; si bien es cierto que las crénicas de los
conventos recogian esas realidades, pocos de esos escritos se conservaron. Muchos de esos
textos eran exigidos por los confesores para analizar este tipo de experiencias; asi, entonces,
estas monjas eran “escritoras a pesar suyo”, al decir de Jean Franco. Tales escritos son los que
dan existencia a la literatura mistica de Hispanoamérica que, por cierto, no tiene los lustres de
los misticos espafioles, acoge variaciones de tipo textual y de las figuras que atrae, asi como
también reitera simbolos. Pero, a pesar de esto, esta literatura conforma una expresion
importante de la sensibilidad de estas mujeres que no es recogida ni considerada como una

expresion significativa que merezca ser incorporada a la tradicion literaria hispanoamericana.

El ntcleo central de la mistica, al decir de Serés*®, es el dialogo de fe y amor entre
Dios y el alma, de modo que las obras centrales y mejores son aquellas que logran constituirse
simultaneamente como un tratado tedrico y como el inefable reflejo de una experiencia
personal. Los textos de estas monjas chilenas nunca tuvieron la intencion de ser tratados
tedricos; sin embargo, estas mujeres al abrir su intimidad —a través de la confesidn-
accedieron a un conocimiento infuso que las transformo de “mujeres débiles” a sujetos

reflexivos. Este transito es lo que estos textos nos develan.

Trénsito, individual y personal, que recorre caminos y senderos que dan continuidad a
una tradicion de escritura mistica que se reapropia de sus simbolos, pero que a la vez
transgrede en su tipologia discursiva, y en su propdsito, esto ultimo no buscado por nuestras

autoras, pero irremediablemente logrado por el ejercicio y la practica de la escritura.

La escritura espiritual®® tiene dos variantes, la mistica y la ascética, cada una posee un
camino para llegar a Dios, pero con diferencias que se expresan en la escritura, pues la

busqueda de la union con Dios se realiza de manera distinta.

La escritura ascética se centra en la descripcion de los afanes del cristiano para
desarraigar vicios y plantar virtudes; es un ejercicio constante del espiritu humano para
alcanzar un dominio de si mismo que lo prepare para alcanzar la perfeccion moral. La ascesis
consiste en la aniquilacion sistematica de las pasiones y apetitos que perturban la mente y el

cuerpo, es la mitigacion progresiva y anulacion de los sentidos y de las facultades del alma a

199 séres, Guillermo, La literatura espiritual en los siglos de oro, Ediciones Laberinto, Madrid, 2003, pag. 17.
2% Seres, 2003, Ob. cit.
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fin de prepararse para la union mistica. Esta variante se aprecia en la escritura de Sor Dolores,
en la que no existe méas espacio que la basqueda de dicha union y la descripcion de cémo se
trabaja para llegar a ella.

La escritura mistica, propiamente tal, intenta plasmar la comunicacion con Dios, esa
comunicacion directa a través de una union inefable que a través del amor lleva a cabo Dios,
como agente principal. Esta union es mas afectiva que intelectual, su nucleo central es el
dialogo de la fe y amor entre Dios y el alma. Es esta perspectiva se enmarca el texto de Ursula

Suarez?**.

Como ya se ha dicho -a lo largo de este trabajo- ambos textos transgreden y
tensionan la tipologia discursiva constituyente del género mistico conventual: la confesion,
La tension producida entre la confesidon escrita por un mandato del confesor y los discursos
gue emergen de esa accion es producto de la vida que se daba al interior de los claustros
conventuales, pues los ejercicio espirituales y otras practicas que regulaban la vida monacal
daban paso a procesos que dieron pie a la constitucion de sujetos femeninos que se
manifiestan paulatinamente con rasgos atribuidos al Ilamado sujeto moderno, esto es, sujetos
que a partir de concepciones y préacticas religiosas y de espiritualidad que desarrollan la
piedad interior y las devociones intimas®*, son capaces de atribuir sentidos a las experiencias

que viven y de dar estructura y lenguaje a la subjetividad.

Asi, los dos textos que —por el momento- ilustrarian la produccion literaria de mujeres
en la época colonial chilena representan el inicio de una practica de escritura que, asumiendo
los cddigos, modelos y normas que impone el sistema patriarcal, en este caso el eclesiastico
que regula la vida conventual, los interviene y hace de ellos, medio de constitucion y
expresion de identidades femeninas que ya no responden estrictamente al tipo 0 modelo de
mujer establecido por ese sistema, sino que empiezan a manifestarse en la diversidad y

complejidad de sus individualidades.

Dentro de esa préactica, que ha sido bastante habitual en la literatura de mujeres de

Chile, a partir del siglo XIX, los textos de Ursula Suérez y de Sor Dolores Pefia y Lillo

201 para una discusion mas tedrica, desde la tradicion medieval y la teologia, respecto de ambas concepciones de
escritura, véase la tesis doctoral de Alejandra Araya, Cuerpo, sociedad colonial e individuo moderno en Chile:
Sor Josefa de los Dolores Pefia y Lillo (1739-1822), Colegio de México, 2007.

202 Dichas practicas son para Philippe Aries uno de los acontecimientos que inciden en el transito hacia la edad
moderna, en los siglos XVIy XVII.
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anticipan, ademas, dos tendencias de esa literatura centrada en el sujeto: la de la Relacion
Autobiografica de Ursula Suérez en la que el “yo” del enunciado y de la enunciacion se
proyectan hacia un mundo exterior (conventual y social) para abarcarlo desde una perspectiva
personal a la que no son ajenos la critica, el humor, la ironia; o en contrapartida, la que se
manifiesta en el ensimismado discurso epistolar de Sor Josefa, que se vuelca y cierra sobre la
propia interioridad para referir dominantemente a procesos interiores de caracter angustioso y
atormentado, propios de un sujeto que, dentro de los margenes que le impone el sistema
dominante —religioso en este caso- se busca a si mismo y va adquiriendo un conocimiento y

conciencia de si que, en muchos casos, lo establecen en tension y conflicto con ese sistema.
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La Relacion Autobiografica de Sor Ursula Suarez (1666-1749): disfraz y venganza

La autobiografia de Ursula Suérez fue escrita, de su propia mano, entre el afio 1708 y
1730 aproximadamente, sin embargo la escritura sufrio varias interrupciones, pero también es
muy probable que lo que ha llegado hasta nosotros no sea el texto completo. De Ramon
plantea que en el texto se diferencian claramente cuatro etapas de redaccion, de las cuales sélo
la primera estaria completa, las otras presentan interrupciones y cortes que evidencian
incoherencias en el relato. La edicion critica ha dividido el texto en catorce cuadernos, que es

la composicidn que tenia el manuscrito original y que Mario Ferreccio conservo.

El texto posee un desarrollo que va desde lo externo a lo interno, del entorno del
mundo familiar a la soledad e individualidad del yo. Respecto de lo externo, la relacion
comienza con la historia de infancia de Ursula, de su familia, sus andanzas por las casas de
parientes y por la ciudad, para concluir con el relato del castigo del cual fue objeto, sus suefios
y su enfermedad en la celda, elementos que la van concentrando cada vez mas en ella misma,

en su deseos y temores.

Los estudios sobre el texto de Ursula Suérez se empiezan a constituir a partir de los
inicios de la década de los noventa. Uno de los primeros estudios criticos fue el de Sonia
Montecino —expuesto en el Congreso Internacional de Literatura Femenina Latinoamericana
en 1987- publicado en 1990%. En él, Montecino propone la escritura de monjas de la Colonia
como una escritura ritual de restauracion del mundo cadtico mestizo, en donde el
protagonismo femenino se hace carne y tradicion mezclando lo real y lo alucinante, lo

reflexivo y emotivo, el silencio y la platica, la prohibicién y lo femenino.

Rodrigo Cénovas escribi6 también en 1990 el articulo “Ursula Sudrez (monja Chilena,
1666-1749): la autobiografia como penitencia”204. Cénovas plantea que lo sagrado y lo
profano aparecen integrados en el discurso de Ursula, habitando dos mundos en que no se

contraponen espiritu y cuerpo. Ella vive el cuerpo a través de los juegos de entretencion con la

203 Montecino, Sonia, “Identidad femenina y escritura en la relacién autobiogréafica de Ursula Suarez: una
aproximacion”, Escribir en los bordes, Congreso Internacional de Literatura Femenina Latinoamericana 1987.
Editorial Cuarto Propio, Santiago, 1990. pp. 105-115.

204 Canovas, Rodrigo, “La autobiografia como penitencia” en Revista Chilena de Literatura, N°35, Santiago,
1990, pp. 97-118.
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palabra y de las luchas de poder y de seduccion con sus semejantes, lo que implicaria ser la
portadora de una identidad femenina nueva o censurada. Su autobiografia constituye una
infraccion al orden (del convento, de la casa, del comercio) subvirtiendo el modelo cultural
adscrito a este género, por lo tanto la Relacion se instala como una desviacion de la norma
propuesta por los relatos autobiograficos que circulaban en la primera mitad del siglo XVl en
Chile.

Por su parte Adriana Valdés, en una ponencia denominada “El espacio literario de la

0%%, planted que Ursula

mujer en la Colonia”, expuesta en un seminario realizado en 199
Suérez es una especie de fendmeno en este género sumergido: una escritora nata que se queja
de escribir “mandada por su confesor y padre espiritual”, pero cuya escritura excede en
mucho ese mandato y que, leida desde una perspectiva actual, parece abrir un espacio amplio
entre texto y canon, donde aparecen sentidos multiples y susceptibles de difuminarse. Sor
Ursula no se propone ser rebelde sino obediente, pero su escritura es en ese sentido

sorprendente como ella misma.

Después de ellos, que fueron los impulsores, han venido otros articulos y trabajos,
entre los cuales cabe destacar la propuesta de Marina Gonzalez sobre la Relacién
Autobiografica en su tesis doctoral que, en lo que respecta al género, plantea la aproximacién
de esta “vida” de la religiosa a la narrativa picaresca, forma que en el texto convive como dos
lados de una misma moneda, pues desde la perspectiva de género la monja es también, al
igual que el picaro, una marginada social porque su condicién de mujer la deja fuera de los
espacios del poder?®. Estos Gltimos referidos al orden colonial, pues al interior del convento
establece una lucha por el poder a lo largo de toda su permanencia en él, ocupando importante

puestos en su jerarquia hasta llegar a convertirse en abadesa.

Ursula busca insistentemente, a lo largo de su vida, ser reconocida y amada, pues

posee un alto concepto de si misma, de alli que su relato es a partir de un yo

205 yaldés, Adriana, “El espacio literario de la mujer en la Colonia” en Olga Grau (edit.), Ver desde la Mujer,
Editorial Cuarto Propio, Santiago, 1990, pp. 83-105.

206 Gonzalez Bécker, Marina, Retérica y estilo en la relacién autobiografica de Ursula Suarez: (religiosa clarisa
chilena, 1666-1749), Tesis doctoral, Facultad de Filosofia y Humanidades, Universidad de Chile, Santiago,
2002.
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sobredimensionado, un yo excepcional que se manifiesta en la infancia con ‘“sus muchas
habilidades”, en un relato centrado en la conflictiva relaciéon con su madre. Relacion que
ocupa gran parte del texto, por sobre el resto de la familia, pues la abuela y el padre -de quien
se dice la preferida- aparecen brevemente, sélo para reforzar que ella es la elegida, la méas
querida y para referir los momentos relativos a sus muertes; a su hermana la menciona en

muy pocas ocasiones, jamas por el nombre.

Respecto de su madre, expresa que sostienen una relacion compleja de dominio, de
supremacia, pero también de una profunda ambigiedad: la madre proveniente de una rancia
familia empobrecida no tiene dote, pero es la bella, la que se educé en el convento y querida
por toda la comunidad, pero también es la violenta, dominante, manipuladora y ambiciosa.
Ursula le teme, se siente no querida por su madre, por ello pareciera reiterar hasta el
cansancio que es reconocida por todos los que la rodean, menos por quien a ella le interesa: la

mama.

Su madre es la cuspide de una larga red de mujeres que rodean a Ursula en su infancia,
con quienes convive, tias y criadas, de quienes aprende y escucha como debe ser una mujer y

los padecimientos que les acontecen:

“Entré visita a mi tia y bisabuela, dofia Beatriz de la Barrera, de algunas parientas.
Trabaron conversacion y debieron de jusgar dormia yo, o por pequefia no hisieron
mencion. Contaron no sé que caso de una mujer que un hombre habia engafiado, y
fueron ensartando la que los hombres habian burlado. Yo atenta a esto les tomé a los
hombres aborrecimiento y juntamente deseo de poder vengar a las mujeres en esto,
engafiandolos a ellos, y con ansias deseaba poder ser yo todas las mujeres para esta

207
venganza

A lo largo de su relato, Ursula nos va enterando cémo ha cumplido con su cometido:
vengarse de los hombres, como los engafid y se ri6 de ellos y en esta perspectiva si que seria

una picara, pues la burla y el engafio dan sentido a su relacién con ellos:

“Que un hombre casado comunicaba, y a quien debi especial amor. Quejoseme su
mujer en un ocasion, y entre lo que dijo pondero que en trece afios ha que eran casados

no habia recabado le comprara una casa; que la ves que se lo proponia se enojaba y

207 Syarez, Ursula, 1984, Ob.cit. pag. 113.
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habia lagrimas y pendencias, y luego salia la suegra. Causéme tanta lastima razones
tan sentidas que le di mi palabra que tendria casa. Vino el marido otro dia; yo sali muy
desabrida, fingiéndome disgustada, y él, como me amaba, pregunto la causa por estar
desasonada. Empesé a decirle mi fingido sentimiento: que estaba aburrida en el
convento, que no queria estar mas tiempo en él (....). En conclusion, él la compro, y
cuando pensé que en 8 dias, o menos, se tardara en buscar casa, a los 3 vino avisarme
coémo ya estaba comprada; y su pobre mujer sin saber nada discurriendo yo le habia
dado cuenta; le envié por escrito la horabuena de la casa: vino desailada. Esta es

historia larga: en fin, por mi tiene casa, que sélo esto logro la desdichada’*%

No deja de llamar la atencion la cantidad de hombres —sus endevotados- con los que
Ursula se relaciono, con varios de ellos mantuvo relaciones estables, incluso a lo menos uno
la mantuvo por largo tiempo, en ocasiones se le juntaban mas de un endevotado en el
refectorio, lo que le causaba problemas. Es en este tipo de pasajes de la Relacién, donde se

advierte la relajacion de las practicas al interior del convento.

Sin embargo, ella ve en esas relaciones una asimetria en las cuales las monjas son las
que estan en una posicién de poder, porque no tienen sentimientos ni cuerpo y, por ende, los

gue se engafian son los hombres al pretender otra cosa

“Piense lustra mersed que las monjas no sabemos querer: qué es amor no lo entiendo
yo; jusgan que el salir a verlos es quererlos; viven engafiados: que somos imagines
que no tenemos mas de rostros y manos; ¢no ven las hechuras de armason?: pues las
monjas lo mesmo son, y los estan engafiando, que los cuerpos que les ven son de
marmol, y de bronse el pecho:;,cédmo puede haber amor en ellos?; y si salimos a
verlos , es porgue son nuestros mayordomos que nos estan contribuyendo y vienen a

11209
saber lo que hemos menester

Toda esta contundente explicacion de Ursula sobre la relacion de las monjas con los
hombres -los endevotados- no parece consistente en la medida en que ella misma alent6 a
varios de ellos para que pensaran que se casarian con ella e, incluso, con mas de alguno

insinud que abandonaria los habitos para establecer una convivencia.

2% Suarez, Ursula, 1984, Ob.cit. pag.185.
29 gyarez, Ursula, 1984, Ob.cit. pag. 180.

111



El engafio y la burla hacia el sexo opuesto se hacen presentes mucho antes del ingreso
al convento, aunque esta constante en su vida no es muy consistente con la razén que ella
argumenta, hay algo mas que se silencia en el texto. Antes bien, el completo y total
aborrecimiento al matrimonio parece coherente con la oposicion constante a su madre, pero
por sobre todo como modelo de virtud en su camino a la santidad. Ella s6lo tendra un esposo:

Dios.

Ferruz?*®

atribuye estos dos elementos: el aborrecimiento al matrimonio y las
relaciones con el sexo opuesto, como los signos que marcan su vocacion, pues la relacion del
sexo con el matrimonio es algo que plantea la autora a partir de una experiencia de infancia de

Ursula:

“...habian unos cuartos vasios y sin puertas, donde se cometian tantas desverguenzas
que era temeridad ésta, siendo de dia y no solas dos personas habian en esa maldad,
sino 8 6 10; y esto no habia ojos que lo viesen, sino los de una inosente, que no sabia
si pecado cometian. Yo pensaba que eran casamientos, y asi todos los dias iba a

211
verlos”

Esta imagen fuerte para una nifia, sumada a la prohibicion de comentarla por parte de
su madre, cuando Ursula se lo refiere, .. .y esta ves entendi que no era malo irlos a ver, sino
el haberlo hablado”, pareciera una de las claves que pueden explicar los engafios, pues la
mirada de una nifia del acto sexual, al que identifica con el matrimonio, constituye una visién
violenta, asociada a un cuerpo de mujer —como el de ella- que es penetrado, violentado. En
oposicion a eso, ella clausura su cuerpo y resarce a €sos cuerpos abiertos violentados, a través
del disfraz, “de esa forma logra exorcizar el peso de una sexualidad auto-negada y

conflictiva*2.

Efectivamente, Ursula relaciona el matrimonio con la muerte, al respecto en las
discusiones con su madre sefiala que casarse es como ahorcarse con una soga; cuando es
Ilevada a matrimonios llora porque los asocia con la muerte de la novia. Sin embargo, creo

gue es mas complejo adn, pues ¢la muerte no es el acceso a la vida eterna?, ¢no es en

210 Beatriz Ferruz, “;Suspender los sentidos? Autobiografia y mistica” La literatura hispanoamericana con los
cinco sentidos. 5° Congreso de la Asociacion Espafiola de Estudios Literarios Hispanoamericanos, Corufia,
2002.

21 syérez, Ursula, 1984, Ob. cit. pag. 108.

212 Ferr(iz, 2002, Ob. cit. pag. 34.
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definitiva acceder a Dios y, en su vocacion de monja, ese el sentido Gltimo: consagrarse a
Dios? Ursula quiere hacerlo, pero no esta dispuesta a morir, vale decir, no esta dispuesta a
hacerlo en la otra vida. Quiere ser monja, pues entiende que la vida del convento es una vida
distinta. Ella esperaba grandes cosas para su vida, el matrimonio no era algo que le pareciera
suficiente; el convento, en cambio, le ofrecia una vida en la cual podia llegar a ser incluso
santa, a adquirir influencia en la sociedad, de hecho asi lo hace notar en su texto cuando es
solicitada por el obispo para conversar, 0 cuando otras monjas le piden consejo sobre qué

decir en la confesion.

La enunciante entiende perfectamente qué sugerir, como enfrentar la confesion,
consciente de que ello es un problema, pues como se sabe éste es un acto de constriccion

individual, asi lo relata:

“...y no sé qué les tentd a unas tres o cuatro de desirme sus pecados, para que les
dijese la forma de confesarlos. Yo de principio empesé a repugnarlo, diciéndoles si
estaban locas que comunicaban aquellas cosas; tanto porfiaron que de una en una
fueron contando sus pecados. (...)Con esto, todo lo que habian hecho disiendo; yo en

. e 1213
lo que alcanso mi mal talento les fui disiendo...”

La suma verguenza puede menos que el querer demostrar su influencia y sabiduria
sobre las otras novicias, ella las escucha y les indica coémo deben actuar en la confesion, como
contar sus pecados, les da consejos que siguen, pues la teologia que le ensefia el padre era
para ayudar a las novicias. Se cuida de indicar que todo se lo comunico a su confesor, quien le
dio su beneplécito. Sin embargo, esta autorizacion es mas bien una no consideracion de parte
del confesor al saber teolégico de Ursula, de alli que ella oculte alguna informacion al

confesor:

“...yo al padre nada le contaba desto, ni le desia si mal o bien; SOl0 en lo que me
parecia pecado se lo contaba o me confesaba; si alguna duda tenia, se la desia y a

, 1214
veses sereia.....

Este saber no es el de los libros, sino el de la gracia de Dios, es un tipo de

conocimiento que se dio profusamente en las monjas hispanoamericanas, el conocimiento

2% suarez, Ursula, 1984, Ob.cit. pag. 188.
214 Tdem.
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mistico del cual ya algo se ha mencionado. Dicho conocimiento plantea un proceso de total
compenetracion con la divinidad, un fundirse en la totalidad; este “camino” implica un

conocimiento mas alla de toda racionalidad e involucra los sentidos y, por cierto, el cuerpo.

Jean Franco lo plantea de la siguiente manera: “el misticismo constituia un lenguaje
del ser y del cuerpo mediante el cual podian expresarse las mujeres y, si eran afortunadas,
podian hacerlo legitimamente. Al reservar la discusion y la teologia escolastica al clero, la

. .y . . 215
Iglesia les cedi6 a las mujeres el terreno del sentimiento” ™.

Ursula vive su misticismo fundamentalmente a través del lenguaje. Se comunica con

la divinidad, habla de cosas cotidianas, de sus dudas, de sus rencillas al interior del convento.

Una forma de disciplinar a las monjas —y a las mujeres en general- es a través del
silencio. En oposicion a ello, la monja clarisa se conecta con Dios a través del “habla”,
invierte el orden, productiviza la facultad de hablar (tan mal mirada en las mujeres), su

facilidad para contar historias y anécdotas le juega a favor.

Dios la distingue como una elegida a través de la comunicacion —no de la teologia- el

“habla” la acompafia y consuela, la hace poderosa, pues le entrega informacion:

“...y estandola mirando yo, se me ofrecié que aquella tan gorda Marcela,
bisarra y sana, que entre la comunidad se sefialaba por su disposicion y bisarria,
muchos afios serian los que viviria, y que yo, que era siempre enferma y delicada no
viviria nada. Me respondieron a lo que yo estaba diciendo: “;Ves esa que es tan

. ., . 216
hermosa, gorda y bisarra, que te parece que mucho vivird?: presto morird”™

O la hace dudar:

“....Dios de mi alma, ya el diablo me viene a enganar, jcomo tengo de comulgar?;
¢qué haré yo, Sefior? Yo no lo creo, aunque se muriera el mundo entero; yo no tengo
la culpa desto que el diablo me esta poniendo; ya te digo que no lo creo: bien veis vos

esto; ¢qué haré para comulgar, que si no comulgo la maestra me asotara?**’

215 Franco, Jean, 1994, Ob.cit. pag. 30.
216 Syarez, 1984, Ob.cit. pag. 146.
27 Syarez, 1984, Ob. cit. pag. 148.
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Esto es lo que la hace singular y la elegida: el “habla” que transforma su religiosidad
en una experiencia mistica y que ella vierte en su texto. Cabe sefialar que este proceso
comenzo6 al ingreso del convento, lo que se podria interpretar como un premio a su

consagracion.

Ursula no compite con el confesor, pues ella tiene linea directa con Dios, el “habla” se
comunica con ella familiarmente, le entrega informacion sobre futuras muertes, le da

consejos, pero por sobre todo mantiene una relacion de esposo celoso:

6

stando un dia recogida para confesar, con los propositos que dejo
referidos, me dijeron ‘¢Cuando me has de cumplir lo que tantas veses me estas
prometiendo?;¢como, siendo tan mujer de tu palabra que a ella no faltas: aunque sea
forsar tu voluntad la cumples cuando la das, y a mi me faltas tantas veses?;¢porqué
haces esto conmigo”: yo le dije: ‘Sefior mio, vos sois mi Padre y no habéis de
desacreditarme, sino que antes habéis de callar mis defectos y tapar mis faltas, lo que
no hicieran los hombres, que me deshonraran y desacreditaran; yo te doy mi palabra
que he de ser mujer honrada y he de ser como vos queréis. Dios mio, vos lo veréis: no
he de ser asi no mas; ya no te tengo que engafiar; bien veo que harto engafio es el que

Y0 tengo, pero no sé como es esto. Bien sabéis que yo te quiero” 218

Engafio y disfraz, dos elementos que se reiteran a lo largo de todo el texto, incluso en
su relacién con Dios, el cual debe callar sus defectos y tapar sus faltas, pues los hombres la
deshonrardn y desacreditaran. ¢Por qué? ¢De qué? En este pasaje no se refiere a los
confesores, sino al sexo masculino en general. Sus engafios nos dan cuenta del caracter
picaresco del personaje que la propia Ursula ha creado de si misma, que permanentemente
esta reforzando su personalidad extraordinaria. Ursula se establece como un personaje que
engafa a los hombres para vengarse de ellos en nombre de las mujeres. Revisemos un pasaje

donde utiliza el engafio y el disfraz para reirse de un hombre y, a través de él, de todos:

“Un dia salieron las sefioras a visita de sobretarde; quede yo en casa con las criadas;
fuéronse también como sus amas; quedé yo sola en la casa. Después de completas
pareciome una buena ocasion esta para engafar. Fui a la caja de mi tia; como mica

empéseme alifiar con mucho afadn, y desia: “Cuando suben a la ventana van alifiadas”.

218 Syarez, 1984, Ob. cit. pag. 150.
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Saque el soliman y sin espejo me lo empesé a pegar, y muy buena color; no sé si me
puse como mascaron: a esto no atendia yo, sino el alifio que a las mujeres habia visto.
Como los micos puseme sarsillos y saqué una mantilla picada con punta negra. Todo el
alifio solo fue en la cara y la cabesa; puseme las puntas sobre ella, de suerte que me
tapara la cara: bien lo discurria, que viesen que era blanca y no conociesen era nifia.
Fuime asi a la ventana, y parada no alcansaba a ver la plasuela, vea vuestra
paternidad, cual seria entonces de pequefia. Ya dije a vuestra paternidad la ventana que
no es alta; mas para alcanzar fue necesario trepar no sélo al poyo de ella, sino en lo
que vuela de reja. Yo que estoy ya sentada, vi venir un hombre de hacia la plasa y dije
‘Gracias a Dios, ahora te engafio a vos’. Asi sucedio, que el hombre se llegé a la
ventana y me empeso hablar. Ni yo sabia lo que ese hombre me desia ni lo que yo le
respondia; él estaba tan fervoroso que su aliento llegaba a mi cara como un fuego. Yo a
cuanto me desia iba respondiendo, y demas le iba disiendo; pediame la mano; yo hise
reparo que si me la veia habia de conocer por ella que era nifia. Sacé un pufiado de
plata y me la daba; y por que no me viera la mano me acobardaba, no porque no me
alboroto la plata. Por ultimo, dijele: “Si me da la plata, entre la mano en la ventana’;
yo todo lo hasia por asegurarla y arrebatarsela; entro el pufiado de plata como se lo
mandaba y doyle una manotada dejandome juntamente caer de la ventana, con un patén
que solo le pude arrebatar, que no cupo en mi mano més. Y asi que estuve abajo, lo
empesé a llamar de caballo, diciéndole: Te he engafiado tontaso; tan mal animal que

, . ~ 219
de mi se dejo enganar

La simulacion de una mujer por la nifia Ursula tiene un dejo de farsa burlesca, parodica,
que apunta a la representacion de un cuerpo sexuado que ella, en su deseo de monja, clausura
y niega, pero que utiliza a lo largo de su vida para reirse de los hombres, obtener ventajas y
dadivas. Hay un eterno juego ambiguo que pretende, por una parte, ser la esposa de Dios, pero
a la vez una doncella dispuesta a casarse, incluso estando ya profesa de velo negro, lo que la
Ileva a ponerse en situaciones muy complejas, no sabiendo como detener su engafio. En este
sentido, Cénovas tiene toda la razén cuando plantea en el texto de Ursula la mezcla de lo

sagrado y lo profano, lo carnavalesco, incluso en su relacion con Dios.

29 gyarez, Ursula, 1984, Ob. cit. pag. 115.
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Su relato une los contrarios, convirtiendo los espacios sagrados en espacios
familiares**°. El refectorio, el coro, son espacios usados para realizar sus bromas, sus juegos,
sus engafios; desacraliza los espacios y la relacion con Dios; relacion en la cual se

manifiestan celos, deseo y represion, ella quiere ser santa, pero “santa comedianta”.

Esa imagen de si que se ha creado tiene ademas otro empefio, llegar a ser santa, para
lo cual da cuenta de las muchas personas que lo han dicho a lo largo de su vida, que serd una
elegida, incluso la propia “habla” se lo ha indicado. Esta linea argumentativa es una constante
en todo el relato, lo que hace pensar ain mas en un texto elaborado con ese fin. A ratos
pareciera que pierde consistencia, pero a mi juicio eso se debe a la pérdida de algunos de los
cuadernos originales, mas que a la pérdida del objetivo del discurso.

En esta perspectiva, la recurrencia a los disfraces y al encubrimiento dice relacion con
un yo que no quiere aparecer tal cual es, que quiere escudarse en la mofa y la burla de los
otros, y en un relato poblado de familiares, personajes de la sociedad santiaguina, de querellas
con otras monjas, que poco a poco va despojandose de todo ese adorno tan recargado, para
situarse solo en ella y su interioridad. Si pudiera extrapolarse a imagenes se podria decir que
el texto comienza como una iglesia barroca para terminar convertido en una iglesia
protestante, sin ningan adorno, sin ningun juego de espejos, despojada de toda apariencia,

s6lo con la necesidad de la busqueda de Dios.

Ursula ha debido escribir por mandato de su confesor, ya que ella hablaba
permanentemente con Dios, no era una monja visionaria sino que manifestaba sus
excepcidnales actitudes a través del “habla”. Cabe sefialar que esta modalidad de “hablar” con
la divinidad estd documentada en textos como el de sor Maria la Antigua, que la monja clarisa

conocia, pues hace mencién de él.

En su texto la monja espafiola®** declara que es sélo un instrumento que Dios utiliza

para dar a conocer su palabra, esti obsesionada por demostrar que escribe al dictado, “lo cual

220 Cénovas, Rodrigo, “Ursula Suarez, la santa comediante del Reino de Chile”. En Ramos Medina, Manuel,

Compilador, “El Monacato Femenino en el Imperio Espafiol. Monasterios, beaterios, recogimientos y colegios”.
Memoria del 11 Congreso Internacional. Centro de Estudios de Historia de México, Codumex, Marzo 1995.

221 Alvarez Leon, “Algunos usos del libro y la escritura en el &mbito conventual: el desengafio de religiosos de
sor Maria la Antigua (1614-1617)”, en Grafias del imaginario, Carlos Gonzélez y Enriqueta Vila compiladores,
FCE, México, 2003.
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es evidente dada la brutez del cuerpo escritor”; la obsesion de reiterar esto en todo el libro
posee el sentido de desresponsabilizarse de la escritura del texto: si éste es por inspiracion
divina, nadie le puede objetar lo escrito en él; y con ello también logra sacarse de encima las
manifestaciones de envidias conventuales de las cuales sor Maria la Antigua se queja

constantemente en su escritura.

Ursula, en cambio, se considera muy capacitada, el saber de los curas no es relevante,
ese conocimiento no lo necesita Dios, ella de alguna manera también desacredita a los

hombres de iglesia, se rie del saber de los frailes, se siente superior a ellos:

“No quiero meterme en bachillerias ni testos, que Dios concluird a los sabios y doctos
sin ellos, que su sabiduria de siencia adquirida no necesita, que la tiene infinita y puede

a los mas claros ingenios dejar sin vista, y darla a una vil hormiga... "%

Estas caracteristicas de querer ser reconocida, de no pasar por los confesores, pues se
tiene una relacién directa con Dios, una relacion de esposa, con el cual se habla, se discute y
se recrimina, es una “amante de Dios”. Se constituye en un sujeto(a) dialogante, que se
comunica con la divinidad, con un lenguaje propio, con un saber propio. Todo esto de alguna
manera nos remite a una espiritualidad similar a las alumbradas, pero a diferencia de ellas
Ursula es monja que ha ingresado al convento, tiene un habito que la protege. Dicha
religiosidad se ajusta mas a los movimientos misticos de los alumbrados que en Lima y en
Ciudad de México surgieron profusamente. Su origen fue la Espafia medieval, dicha corriente
siempre fue mirada con sospecha por la jerarquia eclesiastica, ya que no gustaban de

reconocer autoridad ni, por cierto, jerarquias.

Los alumbrados, efectivamente, fueron una corriente mistica de la primera mitad del
siglo XVI, que proclamaban el abandono en Dios, ética peligrosa puesto que sugeria que ese
amor conferia la impecabilidad, en general se trataba de mujeres, beatas, que
fundamentalmente se tomaban la palabra de Dios y predicaban. Tenian visiones, caian en
éxtasis, arrobos y, por sobre todo, escribian. Ocupaban un espacio con la palabra, muchas de
ellas dialogaban con Cristo. Una de ellas, Catalina de Escarate, fue acusada por la Inquisicion,

indicando sus acusadores que “frente a su confesor, Catalina reivindicaba la autoridad del

222 Ursula Suérez, 1984, Ob. cit. pag.135.
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saber de las mujeres, su derecho a la palabra y a las aventuras de la fe”***. Estas mujeres se
transformaban en figuras de devocién popular y de fervor religioso, por tal motivo el Santo
Oficio las persiguié®**, de hecho “la severidad de la pena, pues, estara estrechamente ligada al
carisma de la acusada y su popularidad entre una multitud avida de maravillas y portentos”*%.
Es necesario precisar que las mujeres eran llamadas “ilusas” y, de tal modo, esa era la
acusacion que les hacia la Inquisicion, pues eran calificadas de débiles espiritualmente y por

226, «
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tanto caian en la tentacion, la mentira, la vanidad, vale decir en la ilusién demoniaca la

ilusion no es un delito masculino. Los mismos errores, puestos en masculinos se llaman ser

J o] 227
herético, ser alumbrado™“’.

Los alumbrados expresaban también su rechazo a las 6rdenes religiosas y prefieren el
estado de beatitud por sobre el matrimonio o la vida monastica. Cabe agregar que no
desarrollaron un corpus doctrinario articulado, pues la naturaleza de sus vinculos con lo
divino era algo que tenia que ver con la experiencia individual y la libertad del acercamiento
con Cristo.

Estos, los alumbrados, se plantearon una nueva forma de religiosidad que tiene varios
origenes; por una parte otras formas de vida con espacios de intimidad que propiciaban una
mayor individualidad; y por otra la vision critica del estilo de vida y el caracter elitista de la
jerarquia eclesiastica, las luchas intestinas de poder entre las distintas 6rdenes, etc. Estos
argumentos criticos respecto de la jerarquia eclesiastica y el caracter elitista de la Iglesia, los

hermanan con la visién de Martin Lutero®%,

2 Guilhem, Claire, “La Inquisicién y la Devaluacién del verbo femenino”, en Inquisicién Espafiola poder
politico y control social, Bartolomé Bennassar, editorial Critica, Barcelona, 1981 (1979) pég. 179.
224 . - L

Algunos de los casos documentados de mujeres que fueron sentenciadas por la Inquisicion, fueron la beata de
Piedrahita en 1511; la beata Isabel de la Cruz, de la orden tercera franciscana en 1529; Jerénima de Noriega
beata en 1628; Ana de Abella beata en 1629; Luisa de Carrion, religiosa 1634. Todos estos casos pertenecen a
Espafia, sin embargo en Hispanoamérica también se dieron numerosos casos, mencionaré en algunas entre las
limefias, Angela de Carranza, beata 1689; Luisa Melgarejo casada, Maria de Santo Domingo beata dominica,
Inés Velasco sevillana casada 1625, Isabel de Ormaza, casada india 1625, Ana Maria Pérez mulata 1625, Inés de
Ubitarte monja profesa 1625; entre las mexicanas Ana de Aramburu casada fue juzgada en 1801,entre otras.
?2Guilhem, Claire, 1981, Ob. cit. pag. 181.
226 Cabe sefialar que las ilusas en muchos casos fueron mujeres que utilizaron el engafio en los asuntos
espirituales, algunas el autoengafio, para poder mudar de vida, ascender socialmente o sacar provecho de sus
seguidores. Las ilusas empleaban el mismo lenguaje que las monjas misticas, pero a diferencia de éstas, con
frecuencia “representaban” arrobos y éxtasis en publico y exhibian sus cuerpos grotescos asegurando que tenian
las marcas del favor especial de Dios, Franco, 1994, Ob. cit. pag. 89.
227 Guilhem, Claire, 1981, Ob. cit. pag. 193.
228 En esto han diferencias de opinién entre los estudiosos de los alumbrados Huerga y Sainz plantean que no
existid similitud con los luteranos, a diferencia de Martinez Pelayo.
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Su persecucion por el Santo Oficio tiene que ver fundamentalmente con lo amenazante
que podia ser esta nueva forma de religiosidad, que adquiere ribetes y énfasis distintos segun
sea desde donde se persigue, sin embargo, lo que me interesa destacar es lo que han dicho
varios estudiosos del tema respecto de que el iluminismo seria la clave del siglo de oro
espafiol’”®. En efecto, es en los textos donde se plasma esa necesidad de una directa union y
relacién con Dios, una forma de religiosidad otra, que se plasma en una escritura en lengua
romance y no en latin y que por tanto se podia leer o escuchar a otros cuando leian en voz
alta. De alli que el lenguaje, como indicaba de Certeau, no era simple ni carente de
complejidad y profundidad, que recurre a metaforas, pues la Inquisicion esta al acecho, pero
esa intencion de comunicar es la que da base y sustento a las grandes obras de la literatura

mistica.

Asuncion Lavrin indica que el Concilio de Trento (1543-1565), al redefinir las
normativas del Catolicismo Romano, cortd los impetus del misticismo que, si no desterrado,
fue reformado para acomodar una nueva visén religiosa en la cual se daba preferencia al culto
mariano, el culto de los santos y la mediacion de los ministros de la Iglesia en el proceso de
salvacion, aceptando una espiritualidad visionaria —que favorecid a las mujeres- siempre y
cuando se conformara dentro de los conventos o de las reglas prescritas por la Iglesia y la

Inquisicion®.

Ursula estd protegida por los muros del convento, pero de igual manera tuvo
problemas con la autoridad. En su texto presenta criticas no sélo a algunas abadesas, a

confesores, sino que también al obispo:

“Dijome su Majestad: ‘Dile al obispo que le agradezco su selo; que yo le daré el

premio, y porque sela mi honra le entrego a ti, que eres mi esposa, que como tal te ha

de mirar; que por ti le he de hablar”?**

22 Esto ha sido planteado por Antonio Mérquez, Pedro Sainz, Alvaro Huerga entre otros. En especifico,
Marquez en su estudio sobre los alumbrados plantea la siguiente hipétesis: sin el iluminismo no se explica
ningun problema fundamental de la espiritualidad espafiola del siglo XVI, pues es dificil encontrar una figura
importante de la espiritualidad de la época que no tenga relacion con él; en el caso de la literatura mistica todos
los libros escritos en romance parecian sospechosos, de ahi que muchos fueran prohibidos, pues implicaban una
corriente popular, mas accesible a todos. Los alumbrados. Origenes y filosofia (1525-1559), Taurus, Madrid,
1980, pag. 26.

20 Lavrin, Asuncién, “Las esposas de Cristo en Hispanoamérica” en Historia de las mujeres Il, Cétedra,
Madrid, 2005, pag .668.

21 Syarez, Ursula, 1984, Ob. cit. pag. 244.
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Mas alla del atrevimiento que el texto plasma respecto de la obediencia, la monja
clarisa est4 afirmando que es ella la voz autorizada por la divinidad. Muchas pasaron meses
en las celdas de la Inquisicion o fueron quemadas en la hoguera por tal atrevimiento. En esta
perspectiva, sostengo que Ursula es una monja mistica especificamente alumbrada, lo que se
caracteriza por una escritura que muestra una desconfianza hacia los confesores; por
reconocer un saber que no pasa por la teologia, vale decir, un saber tedrico, sino mas bien un
saber perceptivo, con una relacion directa con Dios, que se manifiesta en sangramientos®*?,

visiones adivinatorias y por sobre todo en el didlogo con la divinidad.

Esta suerte de relacion igualitaria, de didlogo permanente y cotidiano, constituye su
singularidad y el modo de vivir la fe al estilo de los alumbrados, pues estos “afirmaban de una
manera terminante que entre Dios y el hombre no debe mediar nada y, consecuentemente, no

. ) . . . . 5233
solo resuelven la Escritura en la Fe, sino que disuelven ésta en el amor a Dios”"™".

Que el “habla” indique que Ursula es su esposa posee otras implicancias, pues si bien
es cierto que todas las monjas son esposas de Cristo, en el Cantar de los Cantares®* la esposa
es una “mujer perfecta” a quien se le canta una alabanza; por su parte Dios se presenta con un
corazon apasionado, que sufre hasta sentir celos. ElI amor insondable de Dios por el ser
humano no tiene limites, por lo tanto no es el Dios de los tedlogos ni de los confesores, que se
presenta habitualmente como un ser impasible, mudo y frio. La relacién con la divinidad que

Ursula presenta en su texto es la relacion de un esposo amante y celoso.

El lenguaje mistico hace uso con recurrencia a las metaforas y a los simbolos como el
beber, el fuego, etc., que utilizan profusamente, por ejemplo, Santa Teresa y San Juan de la
Cruz, aunque aquéllos tienen muy poca presencia en el texto de Ursula, sin embargo, hay un

pasaje significativo que posee claras reminiscencias del Cantico Espiritual:

232 |_a sangre posee varios significados en la religiosidad, de hecho es la sangre de Cristo, a través del vino con la
que se realiza la eucaristia, pan y vino (carne y sangre) son el cuerpo de Cristo. En las representaciones del
cuerpo entre los siglos XVI 'y XVIII existia la teoria humoral que concebia al cuerpo como un todo gobernado
por fluidos, la sangre era uno de estos fluidos que representaba al fuego que calentaba y animaba el movimiento,
en la mistica esta asociacion se daba como ardores y arrobos. Ursula expulsa sangre, simbélicamente es la
expulsion del fuego, para lograr un equilibrio, una paz.

%3 Marquez, Antonio, Ob. cit. pag.151.

234 El Cantar de los Cantares es un canto sublime al amor del hombre y la mujer, como reflejo, imagen y signo
del amor de Dios a los hombres. Es un cancionero de bodas que canta la belleza de la esposa y del esposo y la
alegria de su amor, mas fuerte que la muerte; es el que se hace signo e imagen de amor a Dios. Emiliano
Jiménez, Cantar de los Cantares. Resonancias biblicas, Grafite ediciones, Bilbao, 2004.
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“ Una manana, estando en el coro, me dijo: ‘Entra a la bodega de los vinos’; yo le
respondi: ‘No entraré aunque me perdonéis: no es eso para mi; déjalo para las almas
que siempre te han servido, y lo han ganado por sus pufios, no ha quien tanto te ha
ofendido’; dijo por segunda ves: ‘Entra a la bodega de los vinos’; respondile: ‘Eso no
haré, y has de perdonarme: aqui postrada veneraré sus umbrales’, dijo tercera ves:
‘Entra en la bodega de los vinos’; dijele yo: ‘De mi no lo has de conseguir, si forsada
no me entrares’; disiendo esto, me asieron del brazo derecho y parese me pusieron en
un lugar alto, dandome un abraso, disiendo: en este abrazo te empefio: los gosaras
eternos’; dijele yo ‘,Con qué, mi Sefior, corresponderé yo a tamafios beneficios que
de tu liberalisima mano resibo?: prodigo eres, Sefior mio, de tus misericordias; pues
ya te mostrais tan magnifico y liberal con esta vil criatura y escoria de la naturaleza,
dadme con qué pueda desempefiarme, que sea dadiva como de tu mano para

, 1,235
retornartelo

En este pasaje, Ursula hace una referencia explicita a San Juan de la Cruz®*®, pues la
“bodega del vino” nos remite al lugar donde se bebe la sabiduria de Dios y donde se concreta
la union con la divinidad y, por lo tanto, ya se es otro, se pierde la individualidad. La
introduccion a la sala del vino tiene el sentido de participar en el banquete real y disfrutar del
vino de la alegria, pues alli la sabiduria ha mezclado su vino y ha invitado a los sencillos®®’.
Ursula se niega a esta invitacion, apelando el recuso retérico de la falsa modestia,
ampliamente utilizado en los textos de monjas, se autodefine como “vil criatura y escoria de
la naturaleza™; es quizas uno de los pocos pasajes del texto en que la monja clarisa utiliza este
recurso, tan recurrente en Sor Dolores. Sin embargo, esto se debe a que sabe perfectamente lo
que significa la invitacion a la bodega del vino, de alli que al negarse muestra humildad frente
a la generosidad divina de hacerla participe del banquete y la alegria, aunque como ella es la
esposa de Dios, en definitiva “la amada”, sea entonces merecedora de la sabiduria y de la

alegria de ser invitada a “la bodega del vino™.

2% Suarez, Ursula, 1984, Ob. cit. pag. 250.

26 En la interior bodega/de mi Amado bebi, y, cuando salia/por toda aquesta vega/ya cosa no sabia,
y el ganado perdi que antes seguia./ Alli me dio su pecho,/alli me ensefi6 ciencia muy sabrosa,/y yo le di de
hecho/a mi, sin dejar cosa;/alli le prometi de ser su esposa./Mi alma se ha empleado,/y todo mi caudal, en su
servicio;/ya no guardo ganado,/ni ya tengo otro oficio,/que ya s6lo en amar es mi ejercicio....

237 Jiménez, Emiliano, 2004, Ob. cit. pag.100.
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Después de escribir este pasaje, Ursula relata que siendo perseguida por dos religiosas,

238 que serfa canonizada,

“la una era santa, por tal venerada, dijome su Majestad soberana
pues efectivamente luego de haber ingresado a “la bodega del vino” solo le falta ser
reconocida por los hombres. En esa perspectiva, el texto es coherente con la idea de mostrar a

Ursula como una mujer extraordinaria, a quien se le reserva el reino de los cielos.

Sin embargo, después de lo anterior el relato de Ursula pareciera ingresar, siguiendo a
San Juan de la Cruz, a la noche oscura del alma, pues comienza con sus conflictos con la
abadesa, su castigo, sus enfermedades y una profunda soledad. Alli donde se hacen mas
evidentes sus visiones o suefios, el “habla” permanentemente le pone desafios, ante lo cual
duda si es con el diablo o efectivamente con Dios con quien se comunica, pues entre otras

cosas el “habla” le pide que cambie de confesor, a lo que ella se rehusa.

Al final del texto comienza a contar sus suefios, en forma desordenada, sin orden
aparente: en uno de ellos, escribe que todo esta en llamas. La escena descrita en la que ella
sale a la calle y todo es fuego, “Vei un rio de fuego muy caudaloso”, de la cordillera rueda
gente envuelta en Ilamas, es la descripcion del infierno. Luego cuenta que ve a muchos curas,
padres de la Compafiia (quienes mucho tiempo antes habian sido expulsados) en el locutorio
de lo que seria la futura iglesia del convento. Concluye el texto con el suefio en el cual derrota

y mata con los dientes a una culebra que esta en el confesionario.

Rafael Mérida indica que en el cristianismo la simbologia de la serpiente representa
una imagen negativa que se relaciona permanentemente con las mujeres. Es asi que en el
Génesis la serpiente se presenta como el animal mas astuto y cauteloso de cuantos viven en el
Jardin del Edén y el que consiguié que la primera pareja se revelara contra Dios, al probar la
fruta del Arbol del Bien y el Mal que les habia sido prohibida explicitamente. Las escenas son
de sobra conocidas, razéon por la que me limitaré a subrayar dos motivos recurrentes: el

caracter animal y su relacion con Eva.

Los origenes de la serpiente biblica se relacionan con la imagen del antiureus, del
angel caido, que dispuso su conocimiento al servicio del mal y en contra de Yahvé. Merced a

la serpiente, el pecado transforma la relacion armonica entre hombre y mujer, origina la

238 Suarez, Ursula, 1984, Ob. cit. pag. 250.
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pérdida de la inmortalidad del ser humano y la expulsién del Paraiso. A la mujer se le impone
el castigo de transmitir la vida con su propio sufrimiento y de subordinarse a la voluntad

masculina.

De esta manera, se justifica el caracter patriarcal de la cultura hebrea que llegara hasta
San Pablo, cuando manifieste en su Primera Carta a los Timoteos que “no permito que la
mujer ensefie ni que nos domine al hombre. Que se mantenga en silencio. Porque Adan fue
formado primero y Eva en segundo lugar. Y el engafiado no fue Adan, sino la mujer que,
seducida, incurrié en la transgresion. Con todo se salvara su maternidad mientras persevere
con modestia en la fe, en la caridad y en la santidad”. Sera a partir de este momento, de la
mano de San Pablo y de la patristica, cuando asistiremos a la condena sistematica y al
menosprecio de la mujer por parte de las instituciones eclesiasticas y de sus portavoces mas

significativos.

La influencia de San Pablo fue tan considerable durante los primeros siglos del
cristianismo que sus juicios fueron copiados y argumentados por los Padres de la Iglesia de
manera casi idéntica. La mujer es siempre considerada como origen y culpable del pecado
original; Agustin de Hipona, Tertuliano, Isidoro de Sevilla, Tomas de Aquino son algunos de
los portavoces de una corriente cuyo objetivo mas frecuente era la exaltacion de la virginidad
y de la vida ascética. Desde esta dptica, la sexualidad se contempla —al contrario de lo que
sucedio en el mundo grecolatino- no como una manifestacion natural del ser humano, sino

como un aspecto negativo, incluso en el &mbito consagrado del matrimonio.

Abelardo, en sus Comentarios al Génesis, argumenta dialécticamente la superioridad
de Adan sobre Eva y, por ende, del hombre sobre la mujer. Afirma que el vir puede definirse
como imago Dei, mientras que la femina solo puede entenderse como similitudo. De la misma
manera, Tomas de Aquino subraya la inferioridad de la mujer, que debe ser subordinada al
hombre que “mas et ratione perfectior et fortior”, puesto que el hecho de que Eva se hubiera
dejado seducir por la serpiente le confirma que la mujer es “etiam quantum ad animam viro

imperfectior”.

Como contrapunto de esta imagen negativa, nacera la “mulier sancta ac venerabilis”
procedente también de la Biblia, cuyo arquetipo sera Maria, que surge de la necesidad

ideologica de los autores cristianos de difundir un tropos contrapuesto al anterior. Asi, Eva
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sera el simbolo de pecado y de la inferioridad femenina mientras que Maria sera el simbolo de

la salvacion, a menudo interpretada como metéfora de la Iglesia, fuente de luz y de vida®®.

En esta perspectiva, la referencia a la serpiente, en la Relacion Autobiogréafica, no
resulta gratuita, ya que Ursula al derrotar a la culebra no s6lo derrota el pecado, sino que

también demuestra la superioridad de las mujeres a través de este hecho.

Toda esta seguidilla de suefios tiene un significado: el paso por el infierno. Los curas y
confesores (muertos o vivos) y la muerte de la culebra de alguna manera nos indican que ella
ha derrotado al mal y a la tentacion. Ha salido de las Ilamas del infierno, donde hay muchos,
pues en el propio convento, en el confesionario, el lugar de mas intimidad, esta presente la
tentacion (la culebra) a quien ella derrota, no con sus manos sino con sus dientes sacandola

del convento. Todo este simbolismo no es entendido por el confesor padre Vifias:

“Cuando referi esto al padre Vifias me dijo: Y no tiene gliesos’; yo le dije: ‘Si se los
oi sonar’. ‘No tiene guesos volvio a replicar’. Yo callé y no le pugné méas. No cabe
aqui otra cosa. Envieme vuestra paternidad papel y la pluma, con las érdenes de su
agrado, en que tenga el gusto de obedecerle, como tan de mi obligacion, y
encomiéndeme a nuestro Sefior para que asierte a servir a su Divina majestad y

corresponder a sus beneficios, como tan obligada’*

El texto concluye de esta manera, el confesor discutiéndole algo que no es
significativo para lo que ella ha referido: su derrota del mal y de la tentacion, pero como ha
pasado por el castigo, por esa oscura noche del alma, ya no replica, no discute ni desafia, sélo

acata las ordenes: “No cabe aqui otra cosa”, frase que no deja de tener un dejo de ironia.

Caracterizo la escritura de Sor Ursula como mistica, pues en ella se presenta como la
esposa elegida de Dios, quien a lo largo de toda la Relacion Autobiogréafica dialoga con la

divinidad sobre la fe, la vida en comunidad y las jerarquias de la propia Iglesia. Por las

239 Mérida Jiménez, Rafael, “De serpientes y de mujeres: a propésito de unos versos de Quevedo”, Verba
Hispanica 6, Anuario del Departamento de la Lengua y Literatura Espafiolas de la Facultad de Filosofia y Letras
de la Universidad de Ljubljana, 1996, pp. 81-91.

0 syarez, Ursula, 1984, Ob. cit. pag. 270.
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opiniones que ella vierte en el texto, su fe encarna el sentir de los alumbrados, como ya se ha

explicado.

El lenguaje mediante el cual se expresa no es una imitacion de la poesia o prosa
mistica espafiola, posee su propia singularidad, es coloquial, con presencia de mucho dialogo
y con abundantes descripciones de la sociedad de la época. Sin embargo, hace referencias
explicitas a simbolos y lenguajes utilizados por los misticos, con lo que establece un dialogo
con dicha tradicion, pero a la vez explicitando sus puntos de vista, su vision de la fe y

recreando su propia escritura a partir de su propia interioridad y circunstancias.
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“Que no se puede dar todo a la pluma”
Sor Dolores Pefia y Lillo: escritura y melancolia

Sor Dolores Pefia y Lillo es una de aquellas autoras de la cual se habla (Medina,
Promis), pero casi nadie ha leido, pues su Epistolario se publico integramente recién el afio
20081, Anteriormente sélo se habfan publicado algunos extractos de las cartas en México®*.
Tampoco son abundantes los articulos referidos a ella, pues dada la poca circulacién del texto
es mas dificil conocerla. Los articulos criticos sobre el Epistolario, aparte del ya mencionado
editado en México, son, entre otros, los de Lucia Invernizzi, Alejandra Araya y Ximena
243

Azla

En lo que concierne al Epistolario de la monja Pefia y Lillo, los estudios publicados®**

plantean que el discurso se establece en una permanente tension entre lo propiamente
confesional y el componente personal, intimo, privado, propio del género epistolar en su
manifestacion de carta personal, el que en el proceso de escritura va adquiriendo gradual
relieve hasta llegar, en las cartas de la Gltima seccién, a transformar significativamente las
identidades, roles y relacion de los actores de la situacion enunciativa: monja enunciante-
confesor destinatario. Tanto en ese plano como en el de los contenidos y en el de los géneros
discursivos que se actualizan, el Epistolario de Sor Dolores se muestra como el producto de
dos préacticas conventuales: las de la confesion y el examen de conciencia, por una parte, y la

de la escritura por otra, que, junto a la lectura de textos sacros fueron favorecidas por la vida

1 Como se mencioné en la introduccién, hago referencia a la edicién critica que Raissa Kordic publicé en la
Universidad de Navarra y que en Chile no ha tenido mayor difusion, salvo en algunas librerias. Cabe sefialar que
la edicidn referida es la que he utilizado para las notas de referencia.

22 En el libro Dialogos Espirituales. Manuscritos femeninos hispanoamericanos siglos XVI-X1X, compilados por
Lavrin y Loreto se incluyo un articulo de Araya, Azla e Invernizzi sobre el Epistolario, con una seleccion de
textos realizada por Kordic.

23 |os articulos de Invernizzi son tres publicados en distintas revistas académicas, “El discurso confesional en el

Epistolario de Sor Dolores Pefia y Lillo”, “La bodega del amor y la tradicion mistica en un texto chileno del
siglo XVIII” y “Préctica ascética y ‘arte diabolico’: concepciones de escritura en el Epistolario de Sor Josefa de
los Dolores Pefia y Lillo”; el articulo de Alejandra Araya, “El discurso sofocado: El Epistolario de una del siglo
XVIII”, asi como el articulo de Ximena Azla, “Abrir los propios cofres. La escritura como conocimiento de si
misma”; ademas de la tesis de magister en literatura de Bernarda Urrejola, ya citada en este trabajo y, por cierto,
la tesis doctoral de Alejandra Araya, profusamente citada en esta tesis. Toda esta produccion critica sobre la obra
de Sor Dolores se debié a dos proyectos Fondecyt interdisciplinarios dirigidos por la profesora Invernizzi
(10010998 y 1040964).

244 \fer articulos de Lucia Invernizzi, de Alejandra Araya y Ximena Aza que se indican en la bibliografia.
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conventual, como précticas necesarias para el perfeccionamiento espiritual®*. Sélo que la
escritura de Sor Dolores, al objetivarse en la forma de carta personal y privada al confesor,
incorpora elementos que tensionan el modelo discursivo confesional, los que se manifiestan
especialmente en el plano de la estructura de la enunciacion, en los contenidos afectivos que
marcan la relacion enunciante-destinatario, especialmente excluidos en la normativa que rige
la relacion entre monjas y confesores, en el tono y estilo intimo en que se desarrolla la

comunicacion epistolar:

“Remitole seis pares de escarpines, dos panuelos de bretania, llanos, para que
los use; dos servilletas y el tucuisito que me envid, con el reboso; y aviseme cuantas
camisas tiene, que aca tengo untar de sabanas frescas y le pueden salir dos camisas, 0

. . . 1246
si esta falto de sabanas le pueden servir

La escritura se establece asi como medio de constitucién de identidades e
individualidades emergentes, y el discurso el espacio donde se manifiestan esos procesos y se

expresan los sujetos:

“...siento en mi corazon el escribirle con tanta individualidad, porque no se le siga
mas molestia, pero como su reverencia me escribe que no le reserve cosa alguna, asi
de afectos como de efectos, y si lo que ha pasado es en la oracién o fuera de ella; por
esto y por safar de engafio también se lo procuro haser patente todo; que ojala
pudiera poner mi alma y mi corazén en sus manos, que sélo asi quedaramos ambos
satisfechos, porque aungue yo no le procure ocultar cosa, pero con todo yo no puedo
decir lo que siento en si; en fin, me procuro explicar lo mas claro que puedo como

. 247
Dios me alumbra” “"".

El epistolario de la monja dominica Sor Dolores Pefia y Lillo presenta una situacién
enunciativa propia de la practica de la confesional, sin embargo, al establecerse como una
carta privada que se caracteriza por el tono afectivo e intimo lo tensiona y transgrede. En esta

perspectiva es necesario enfatizar la presencia de dos elementos basicos de la estructura

% Una de las congregaciones que impulsé con mayor énfasis estas practicas fue la Compafiia de Jesus, la cual
entre sus ministerios incluia el de la confesion y la direccion espiritual de todos los fieles, sin embargo, los
jesuitas consideraban a las mujeres y, en particular a las monjas, mas inclinadas a este tipo de sacramentos que a
los hombres, “la confesion ofrecia a las mujeres una oportunidad de autoexpresion y desarrollo espiritual,
ademas de la dependencia y subordinacion a los sacerdotes”. Egido, 2004, Ob. cit. pag. 125.

246 Kordic, 2008, Ob.cit. pag.500.
7 Kordic, 2008, Ob.cit. pag. 463.
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epistolar que contribuyen a ello: la necesidad de asumir interiormente el eje comunicativo 2%

y por otro la caracterizacion del “lector modelo”?*°.

En cuanto a la primera caracteristica, referida a la profundizacién en su interioridad
producto de una suerte introspeccion personal cabe sefialar que en el Epistolario se presentan

abundantes pasajes que aluden aello

“;Ah, padre mioj si en cada palabra apuntara todo lo que mi alma conoce y se
le manifiesta con lus muy clara, no sé que fueran bastantes mis palabras para
esplicar lo que mi alma siente y conoce, y mas cuando de cada reflecsion y atension
amorosa se lleva tras si y consigo lo superior del espiritu y la une consigo, mas que la

piedra iman atrae para si lo que topa; en este lanse ya todo es amar y mas
15250

Esta suerte de introspeccion interior esta presente permanentemente en Epistolario
constituyéndose en un elemento significativo y caracterizador del mismo. Asi mismo, Manuel
Alvarez se constituye como “lector modelo”, pues no es so6lo quien retne las competencias
necesarias para comprender el texto, sino que se instala en el circuito comunicativo como un
th que inspira y modela al yo de la escritura, a la vez que se presenta como un lector singular

y personalizado en cuanto a informacion y conocimiento compartido

“Paso a obedecer lo que su reverencia me manda, atropellando los inconvenientes
que después sabra, pues todo no se puede remitir a la pluma;... ”**.

Otro elemento significativo y caracterizador de la carta como tipologia discursiva y
presente en el texto de Dolores es la autoreferencialidad. La cual se presenta como un
elemento importante para la configuracion del sujeto en esa manifestacion discursiva que se
traduce en una suerte de autoevaluacion exhaustiva con marcados elementos de una
valoracion negativa, constituyente de ese lenguaje interior. Esta caracteristica, se suma a
unidades de discurso propiamente autobiografico que trazan una trayectoria de vida. Sin

embargo, el relieve de la escritura esta dado por una suerte de lenguaje interior que da cuenta

28 Violi, Patricia, 1987, Ob.cit. pag. 90.
9 Violi, 1987, Ob.cit. pag. 92.

0K ordic, 2008, Ob.cit. pag.469.

1 Kordic, 2008, Ob.cit. pag. 255.
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de una desesperacion personal por encontrar una integridad, de una necesidad de completar

algo que falta para lograr la paz o por lo menos una tranquilidad al descubrirse a si misma:

“Lo que me consuela es que puede ser que salga mentira esto del nimero, o fantasia
de la imaginacion, o loca aprensién y yo me holgaria que asi fuese, para que su
reverencia clasificase que en todo lo demas que le tengo escrito de lo que ha pasado
en mi alma, vendras a ser lo mismo para que se acabe de persuadir que no hay en mi
mas que falsedad, mentira y engafio, y que asi con esas ilusiones e hipocresias he
vivido engafiando a todos; y asi padre mio, persuadase su reverencia que Dios no
permite las cosas acaso, Sino que, si esto no sale cierto, es providencia de lo alto,
para que se desengafie y pida a su Majestad por mi , que tenga misericordia desta vil
pecadora, que tan sin temor de Dios ha vivido, llena de una solapada soberbia y

. 252
presuncion vana” “>°.

Al ordenamiento que ha realizado Lucia Invernizzi del Epistolario, distingue a lo
menos tres etapas. La primera comprende los afios 1763 y hasta septiembre de 1765, es en
esta fase en que se inicia la correspondencia con el padre Manuel, caracterizada por el hecho
de que en ella la comunicacion entre ambos se da en dos modalidades: en el confesionario y
por escrito, ambas marcadas por el signo de la dificultad porque Dolores no pertenece al
grupo de monjas que tienen al padre Manuel como su confesor ordinario y porque la
confesion por escrito, que constituye una modalidad excepcional, debe ser autorizada por la
priora —inicialmente renuente a ello- y realizarse con extremo “sigilo” para evitar
perturbaciones en la vida conventual. La segunda etapa que se distingue en el Epistolario es la
que se inicia en septiembre de 1765, fecha en que el padre Manuel debe marcharse a
Concepcion para hacerse cargo del rectorado del Colegio Jesuita de esa ciudad, partida que,
en los efectos que provoca en Dolores, se anticipa ya en las cartas que escribe desde julio de
ese afo. La etapa final del proceso escritural de Sor Dolores, se puede afirmar, estd marcada
por el decreto de expulsion de la Compariia de Jesus que, segun se sabe, es del 26 de agosto

de 1767 y que empieza a hacerse efectiva en Chile a fines de octubre de ese afio®*®, cuando

2 Kordic, 2008, Ob.cit. pag. 372.

253 Se debe sefialar que la expulsion de los Jesuitas fue un acontecimiento traumatico que marcé a la sociedad de
la época, no sdlo por el prestigio y las relaciones de la Compafiia, sino también por su fuerte aporte a la
economia y educacion local. Un extracto de una carta de uno de los padres de la Compafiia refleja muy bien lo
dificil y doloroso que fue para toda la sociedad colonial este hecho: “en esa mafiana, dice, su grandeza (el
obispo) convocd su clero y sus candnigos y quiso hablarles de la medida de que nosotros éramos objeto: pero
apenas hubo pronunciado algunas palabras, se puso a llorar con todos los asistentes. El cabildo eclesiastico trato
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sale el primer grupo de miembros de la Orden; y marcada también por los efectos alteradores
que este hecho provoca en la situacion del padre Manuel, de Sor Dolores y en la

comunicacion entre ambos®*.

Se puede establecer que, tanto la primera como la segunda parte del Epistolario nos
muestran facetas importantes de la personalidad de Sor Dolores. En la primera parte del texto
se nos devela una mujer empecinada en obtener lo que quiere, sin importar en contrariar
reglas o afectos, ejemplos de estos es la decision de profesar como monja contrariando la
opinion de su familia y con la cual corta toda comunicacion y relacion; el otro ejemplo —
fundamental para la constitucion del Epistolario- es la eleccion de Manuel Alvarez como su

confesor, con lo cual transgrede todas las reglas de la propia Iglesia a este respecto.

Respecto de la segunda parte del Epistolario, se debe indicar que es alli donde
Dolores vuelca su profunda pena; es donde la melancolia y la tristeza constituyen el centro
del eje comunicativo. Se debe sefialar que el catolicismo tiene una mirada hacia estos estados
de &nimo muy negativa 0 méas bien sospechosa, aun cuando la préctica ascética esté poblada
de ellos. Esbozar el dolor de Sor Dolores Pefia y Lillo, que se constituye a partir de la
busqueda por la divinidad, y con ello llegar a la perfeccion, para ello hay que conocerse, hay
que buscar dentro de si; la escritura se transforma, entonces, en una herramienta fundamental

de este autoconocimiento.

En la perspectiva de la profunda tristeza que embarga tanto la segunda como tercera
parte del Epistolario, creo que lo que se ajusta es el concepto de melancolia planteado por
Kristeva y bajo esa acepcién pretendo mirar sus cartas. En Sol Negro. Depresidn y melancolia
se nos indica que estas dos expresiones del alma posen una misma estructura, pero con
algunas particularidades. Mas alld de esto me interesa enfatizar que “la depresion es el rostro

oculto de Narciso, el que lo llevara a la muerte, pero que €l ignora cuando se admira en un

también de reunirse. Pero esta asamblea se disolvié como la primera en medio de las lagrimas. El pueblo estaba
confundido y como aterrado: las iglesias y las tiendas de los mercaderes permanecian cerradas: todos los
negocios estaban interrumpidos. Las mujeres ricas o pobres, llenaban con sus quejas y sollozos las casas y las
plazas publicas. Se vio aun a los hombres del mas alto rango, eclesiésticos o seculares, que no se avergonzaban
de llorar delante de todo el mundo. El pequefio nimero de nuestros enemigos, reconocidos como tales, no se
atrevia a salir a la calle por no exponerse al furor de la muchedumbre, y permanecia prudentemente encerrado al
interior de sus casas”. Citado por Barros Arana en su Historia General de Chile tomo V1. Editorial Universitaria,
Santiago, 2000, pag. 205.

%4 En su edicién critica, Kordic plantea que esta Gltima etapa est4 conformada por trece cartas y no por seis,
como originalmente lo planted Invernizzi. Sin embargo, al hacer una lectura de cada uno de los ordenamientos
propuestos, creo que la tercera etapa estd conformada tan sélo por seis cartas, pues pierde coherencia, al leer el
grupo de las trece, la marca de la expulsion. Kordic, 2008, Ob.cit. pag. 48.
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espejo. Hablar de depresion nos conducird de nuevo hacia la comarca pantanosa del mito
narcisista. Sin embargo, en esta oportunidad no veremos la brillante y delicada idealizacion
amorosa, sino al contrario, la sombra lanzada ante el yo frégil, apenas disociado del otro,
precisamente por la pérdida de ese Otro necesario. Sombra de la desesperacion” 25 Sor

Dolores nos dice en una de sus cartas:

“...ya hubiera acabado mi vida penosa; mas , parece que Dios la prolonga para
mayor mérito mio, a costa de mi paciencia y sufrimiento, porque la conducta de la
vida, que paso desde que se fue su reverencia, va contra todas las corrientes y razon,
tolerando, sufriendo y disimulando y padeciendo lo que no es decible ni creible en
naturaleza humana; y asi , si su reverencia no viene, cumplido el afio que le falta de

su rectorado, le pido licencia y su bendicién para partir desta vida a la eterna”?*®

La desolacion y desesperacion por el alejamiento de Manuel Alvarez son explicitas,
pero esto no es el amor, esto es “la tristeza, la sefial de un yo primitivo herido incompleto y
vacio” que a través de la escritura conjura la ausencia y, cual Narciso inclinado sobre el papel,
se mira primero a si mismo antes que a otro. A diferencia de Ursula Suarez, a quien no le
interesa morir, Dolores piensa que esa es la culminacién de su basqueda por la trascendencia,
por unirse a esa divinidad, pero sabe que el cristianismo no estd de acuerdo ni con la

melancolia y tampoco con la decision de la propia muerte.

Kristeva indica que “escribir sobre la melancolia no tendria sentido para quienes la
melancolia devasta, si lo escrito viene de la propia melancolia. Trato de hablarles de un
abismo de tristeza, de un dolor incomunicable que nos absorbe a veces, y a menudo
duramente, hasta hacernos perder el gusto por cualquier palabra, cualquier acto, inclusive, el
gusto por la vida” ', Dolores reiterativamente a lo largo de sus cartas nos trasmite su

disgusto por la vida.

Este “vil jumento” como ella se identifica en reiterados pasajes del texto siguiendo la
retérica de la diminutio -que se enmarca en la autoreferencialidad negativa que caracteriza al

Epistolario- compone un texto melancolico lleno de referencias al deseo de la muerte:

25 Kristeva, 1991, Ob.cit. pag. 11.
6 Kordic, 2008, Ob.cit. pag. 422. )
%7 Kristeva, Julia, Sol negro. Depresion y melancolia, Monte Avila editores, Caracas, 1991, pag. 9.
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“Todas mis delicias es pensar en los ultimos instantes de mi vida, la deseo con jubilo
de mi corazon, pues solo la muerte sera el ultimo laso que me una inseparablemente
con Dios, aonde todo don ha de ser perfecto y eterno y sin menoscabo:joh, si llegase

ya el término, oh, si se cumpliese el plaso;”**®

Repasemos brevemente algunos autores cristianos que hablaron de la melancolia®®.

Es el siglo de los misticos que, a decir de Michel de Certeau, dan cuenta de una
busqueda en medio de un cambio total de paradigmas y crisis, ellos “exploran todos los
modos posibles (tedricos y practicos) de la comunicacion... los misticos abandonan el
universo medieval, pasan a la modernidad...”. Ellos son los fundadores, segiin de Certeau, de
una “ciencia experimental” que introduce una serie de problemas nuevos que por “haber sido
elaborados todavia dentro del ambito que estdn cambiando, no dejan de estar muy ligados
entre ellos: la cuestion del sujeto, las estrategias de interlocucion, una ‘patologia’ nueva de los
cuerpos y de las sociedades, una concepcién de la historicidad apoyada en el instante
presente, las teorias de la ausencia, del deseo o del amor, etc., forman al entrelazarse, un
conjunto coherente”. Muchos “motivos misticos” se volveran a encontrar, aunque trastocados,

en otras disciplinas como la psicologfa, la filosofia, la psiquiatria y la novelesca®®.

Los misticos tuvieron una estrecha relacion con la melancolia porque ella proporcion6
—como sefiala Roger Bartra- tanto un medio para comunicar los sentimientos de soledad y la
incomunicacion, como un sistema coherente capaz de dar sentido al sufrimiento del individuo

3

moderno: “...el cddigo de la melancolia fue capaz de albergar e impulsar las nuevas
expresiones del individualismo moderno que acompariaban el aislamiento personal ante las
condiciones aleatorias tantas veces impuestas por el desorden social. La melancolia fue un
modelo general y abstracto que explicaba el sufrimiento mental; empero, paraddjicamente,
abrid paso a las formas personales e individuales de padecimiento. La tristeza y la desolacion
se sentian en forma individual e intima, aunque eran transferencias de un sistema global de

interpretacion que daba sentido al sufrimiento y conectaba el mal tanto con el microcosmos

8 Kordic, 2008, Ob.cit. pag. 472.

2 Toda esta discusion sobre la melancolia e incorporacion de estos autores me fue proporcionada por Alejandra
Araya, que en su tesis doctoral la incluye, haciendo la diferencia entre melancolia y enfermedad del escripulo
que desde una perspectiva histérica del tratamiento de las enfermedades del alma, sobre todo femenina, es muy
pertinente. Sin embargo, me interesa mirarlo desde la perspectiva del texto y como esta vision cristiana sobre la
melancolia hace que la escritura confesional omita la palabra, pero desborda en todo los sentidos esa soledad del
alma.

*®® De Certeau, Michel, La fabula mistica. Siglos XV11-XVII, Universidad Iberoamericana, México DF, 1993.
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como con el macrocosmos. Asi, una manera antigua de insertar al individuo en la sociedad, se

convirtié en una forma moderna: la singularidad irreductible de la experiencia personal” %,

También es interesante sefialar que la melancolia, para algunos autores, parecia ser una
impronta de la mistica espafiola o, mas bien, de la espiritualidad de los espafioles. Andrés
Melquiades sefiala “la melancolia es la dolencia de los que emprenden viaje hacia una meta
qgue no pueden plenamente alcanzar aqui, hacia un lugar que no aciertan a localizar
satisfactoriamente. Caminan en pos de un deseo, de una esperanza fundada en fe oscura. No
son del todo viadores ni del todo comprehensores, viven en nostalgia de lo esencial, en utopia
del lugar hacia el que caminan. ;Serd en parte una enfermedad de ausencia, de falta de
presencia, de dolencia de amor?” 2°2. Esta interrogante surge naturalmente al constatar lo
generalizado de la melancolia en los conventos espafioles, en la segunda mitad del siglo XVI.
La que se refuerza, al percibir el interés de Santa Teresa en dedicar un capitulo importante al
tratamiento que debian tener las preladas con las religiosas que sufrian de melancolia, asi
como el de otros autores tan destacados como ella. Por ejemplo, Jerénimo Gracian en 1582
escribio las ironicas Constituciones del Cerro, cuya convocatoria reza asi: “Nos fray Melanco
Cerruno, provincial de todos los melancolicos, tristes y amargos de corazon, airados,
inquietos, escrupulosos, coléricos, insufribles y desasosegados...”. El capitulo provincial trata
de las “imperfecciones y faltas que nacen de la tristeza, ira, amargura de corazon,
desobediencia, desabrimiento y dafiado espiritu”. Por otro lado, Fray Luis de Leon, que era
también médico, dice: “Y como la melancolia sea de muchas diferencias, pero en todas es
comun el hacer tristeza y temor; que todos los melancélicos se demuestran cefiudos,
resentidos y tristes, y no pueden muchas veces dar de su tristeza razon, y casi todos los
mismos temen y se recelan de lo que no merece ser recelado” %, El mismo padecio la
afeccion. Nada mas entrar en la cércel pidié que una monja de Madrigal de las Altas Torres le
enviase “una caja de polvos para mis melancolias y pasiones de corazén, que ella sola sabia

hacern 264

?°! Bartra, Roger, Cultura y melancolia. Las enfermedades del alma en la Espafia del Siglo de Oro, Anagrama,

Barcelona, 2001.
%62 Bartra, Roger, Ob.cit. 2001.

2% Bartra, Ob.cit. 2001.
264 Escritos desde la cércel. Autégrafos del primer proceso inquisitorial. De la melancolia también trataron
Alonso de Ledesma (Conceptos espirituales y morales, Madrid, 1600), Jerénimo de Segorbe (Navegacion
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La melancolia estaba relacionada con la vida espiritual, pero era peligrosa porque con
distintos grados y por diferentes causas los enfermos de este mal podian perder el juicio y
hablar “desatinos”, como creer que tenian revelaciones, por lo que las “flacas de cabeza™ —a
decir de Santa Teresa- por débiles eran mas proclives a caer en ellas. Por tanto, “no todas las
criaturas son para contemplativas”, puesto que se requicre de fortaleza. La melancolia, si no
era parte de un camino de pruebas, era peligro de muerte. Muerte del alma que no podia
ascender y muerte del cuerpo por ausencia de vitalidad. Era una muerte lenta, con riesgosas
cercanias al suicidio en tanto deseo de quedarse en la pena, como decia Santa Teresa.
Afectaba partes del cuerpo que permitian sostener la vida, como el corazén, por ello se decia
que las tristezas del corazén humano “es todas las plagas juntas... porque en estando el
corazon triste, no ay cosa en el Mundo que contente”. Mdas aun, debilitaba el soporte
fundamental del cuerpo: los huesos. Las personas melancélicas “se van secando, y
consumiendo de tal manera, que parece se les pega la piel con los huesos; y espantan y afligen
con solo mirarlas”. La tristeza podia matar a las religiosas porque “les va contaminando poco
a poco, y les roe las entrafias, como hace la polilla en el madero y les penetra como el aceyte,

hasta lo interior de los huesos” 2%,

La observacion de dicho fendmeno dentro de los conventos, asi como la importancia
gue éstos tenian para la convivencia y el bienestar espiritual, derivd en un trabajo de
clasificacion de la melancolia segin sus diversos grados y principios. Asi, algunas
enfermaban por “amor propio refinado, porque no les suceden las cosas como ellas quisieran”,
otras porque repugnaban los que les mandaban sus Preladas, siendo su propia voluntad y la
soberbia interior de su corazon el motivo del mal. En otras, por considerar las “obediencias
exteriores” como obstaculos a su perfeccion espiritual, puesto que las “ocupan mucho, y que
por esto no pueden aprovechar, ni tener oracion, ni hacer sus ejercicios espirituales; y el
demonio les dice, que mejor estaban en el siglo, y que mejor hubieran estado en otro

Convento”.

segura para el cielo, Valencia, 1611), y Maria de San José (Obras completas), discipula de Santa Teresa, y otros
varios médicos como Pedro Mercado y Alonso de Santa Cruz (Didlogos de philosophia natural y moral,
Granada, 1558 y Opuscula Medica et Philosophica, Madrid, 1624, respectivamente).

2% Fray Antonio Arbiol, De la Regular Observancia de Nuestro Serafico Padre San Francisco, La Religiosa
instruida con doctrina de la Sagrada Escritura y Santos Padres de la Iglesia Catholica, para todas las
operaciones de su vida regular, desde que recibe el habito Santo, hasta la hora de su muerte. En Madrid: en la
imprenta de la Causa de la V.M. Maria de Jesus de Agreda, afio de 1753, con privilegio, 857 pp. Biblioteca del
convento de Dominicas de Santa Rosa de Lima de Santiago. Las citas provienen del Cap. II: “De las
melancdlicas, y tristes: como se han de haver consigo mismas, y las otras Religiosas con ellas”.
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“.todo me parece insoportable, y cada trabajo me parece nuevo segun lo sensible que
esta en la flaqueza de mi miseria, que con, la enfermedad, todo parece que se ha
atenuado y cada dia me veo mas flaca para resistir tanto golpe, que dia ni hora se me
pasa sin nuevas penas y cosas interiores y exteriores que sentir; y lo que mas me
duele es no llevarlo todo con la alegria que yo deseo y quiero, cuando mas hay sélo
conformidad y mas y més ansias y deseos de padecer, aunque me veo tan inconstante

. 266
en el sufrimiento” ".

La melancolia permite expresar una conjuncion de “dolores”, unidos todos por una
profunda sensacion de abandono. Los religiosos debian pasar por la experiencia del abandono
de Dios. En los directorios espirituales se la sefiala como un estado necesario, o0 transicién
antes de recibir la Gracia. Muchas veces se la denomina “sequedades del alma”, expresion

que describe la sensacién de abandono y soledad, una tristeza inexpresable.

Santa Teresa de Avila, la autora mas citada en los textos religiosos que tratan de
melancolia, advierte que los afectos generados por la tristeza eran perniciosos y tiranicos
porque se tornaban una fuerza capaz de alejar la voluntad del Unico bien deseado Es asi que,
en su Libro de las Fundaciones, indicaba como tratar a las religiosas que poseian humor de

melancolia®®’

, pues “esté sujeta la razon, la oscurece, la inhibe en su funcion de control de la
propia voluntad y conduce a la locura, la que, sin embargo, desde el punto de vista espiritual,
no constituye grave mal, pues los locos, del todo enfermos, no tienen culpa de los desatinos
que hacen o dicen; por ello no dafian y, antes que castigarseles, deben ser tratados con
piedad”. Lo preocupante es, indica Santa Teresa, que aquellas personas que poseen dicho
humor sean tratadas como “personas de razéon”, pues “en lo mas dan es en salir con lo que
quieren y decir todo lo que se les viene a la boca, y mirar faltas en los otros con que encubrir

. ;o 92268
las suyas, y holgarse en lo que les da gusto; en fin, como no tiene en si quien los resista” =".

Sin embargo, la melancolia se presenta como un sentimiento complejo, pues si nos

remitimos a Santa Teresa cabe sefialar que una cosa son sus textos como Madre Fundadora y

%66 Kordic, 2008, Ob.cit. pag. 372.

267 Recuérdese que en la tradicién clésica, se sostenia que existian cuatro “humores” y la presencia o ausencia de
ellos determinaba el temperamento de los individuos; estos eran flematico, colérico, sanguineo y melancélico,
siendo este ultimo el que predisponia a las alucinaciones y a la locura. Quienes poseian este “humor” eran
cronicamente depresivas.

%68 Santa Teresa de JesUs, Libro de las Fundaciones, pag. 572.
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otra su poesia, la cual posee claras referencias al deseo de la muerte con el fin de llegar a la

. . . . 269
divinidad. Recordemos algunos de sus versos del poema “Aspiraciones de la vida eterna”

Vivo sin vivir en mi,

y de tal manera espero,
que muero porque No MUero .
Vivo ya fuera de mi,
Después que muero de amor;
Porque vivo en el sefior,
Que me quiso para si:
Cuando el corazén le di
Puso en él este letrero
Que muero porque N0 Muero
Esta divina prision
Del amor con que yo vivo
Ha hecho a Dios mi cautivo,
Y libre mi corazoén;

Y causa en mi tal pasion
Ver a Dios mi prisionero,
Que muero porque N0 Muero
iAy, qué larga es esta vidaj
i Qué duros estos destierros,
jEsta carcel, estos hierros
en que el alma esta metidaj
S6lo esperar la salida
me causa dolor tan fiero

que muero porque no muero...

93anta Teresa de Jesus, Las Moradas y poesias misticas, Editorial Iberia, Barcelona, 1957, pag. 183.
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Sin duda, Dolores conocia estos textos, pues tan sélo en una carta hace mencion a la

melancolia y tenia mucho cuidado de no caer en herejias?’’, que era el miedo constante de

estas monjas, pero esta tristeza por no morir la hace presente en sus cartas, al igual que Santa

Teresa en su poesia. Cabe sefialar que la muerte mistica es concebida, en la tradicion, como

vida, pues el alma absorbida por la divinidad participa de la vida divina®"*:

“...le empesé a suplicar o que me diese amor en esta vida, que equivaliese a pagar el
egreso de su amor y finesas, y que si este amor, por estar en carne humana espuesta a
flaquear en él y interrumpirle con ofensas, no se me podia conseder aqui, que me
Ilevase aonde toda dadiva y don era perfecto y cumplido. Y pues me habia mostrado,
junto con la palma, cuatro afios ha, un namero 4, que ya era cumplido el plaso y que
abreviase el término y acabase con mi vida, pues sabia que el mas leve instante de
detension en ella era para mi de insoportable martirio; el cual tenia ofrecido, tiempo
ha, en satisfaccion de mis grandes pecados, para que no me privase un leve instante
de su amable vista, y que en la pascua del Espiritu Santo se acaban de perfisionar de
todo sus divinos misterios y obras, todas de incomprensible amor y caridad para con
sus criaturas, pues este santisimo Espiritu todo era fuego de amor, que purificase mi
alma en este fuego y consumiese todo lo opuesto a él, y que deste fuego celestial fuese
abrasada mi alma, tanto que convirtiese todo mi cuerpo en senisas y de puro amor

. . )’272
acabase mi vida en esta pascua

La tristeza por no morir produce un estado melancoélico que se transforma en un topico

que recorre toda la escritura del Epistolario. En Santa Teresa, en cambio, este topico aparece

en su poesia, pero no en toda ella, asi por ejemplo los versos del poema “Eficacia de la

paciencia” nos indican claramente otro estado del yo lirico:

Nada te turbe,
nada te espante,
todo se pasa,

Dios no se muda ,

2% De hecho, nombra en varias ocasiones lo acaecido a Fray Luis de Granada, que fue engafiado por la monja
portuguesa. Lucia Invernizzi trata esto con mayor profundidad en su articulo “Practica ascética y ‘arte

diabdlico”.
2 Hatzfeld Helmut, Estudios literarios sobre mistica espafiola, Editorial Gredos, Madrid, 1955, pag. 106.
272 Kordic, 2008, Ob.cit. pag. 475.
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La paciencia todo lo alcanza;
Quien a Dios tiene

Nada le falta

Sélo Dios basta®”

Es evidente que es otro yo lirico, que posee paz y sosiego. Dolores jamas
plasmo esos sentimientos en su escritura, de hecho en mas de alguna ocasion escribido “no
hallo rasén que me sosiegue™®’*, Pese a ello, concuerdo con Kordic respecto a que Santa
Teresa de Jesus es un modelo literario para la monja dominica, pues como modelo espiritual
posee a Santa Rosa de Lima y Catalina de Siena, ambas de la misma congregacion de

Dolores?”,

En su escritura, Dolores recurre permanentemente a ciertos simbolos clasicos de la
mistica tales como la palma, la sed, el fuego, las lagrimas, lo que da cuenta del modelo de
escritura mistica, no sé6lo conoce dicho modelo (porque lo ha leido), sino que ademas lo
utiliza. El siguiente pasaje de la carta n°13 posee evidentes reminiscencias de Santa Teresa:

“...estando con insaciables ansias de recibir a mi Senior sacramentado, tuve
mucha posicién, asi de las criaturas como de todo el infierno; no obstante, yo
atropellé por todo y llegué a resebirle: quédeme en una suspensién amorosa con mi
Sefior, continué en efectos tiernos de mi alma hasta onde pude, porque luego perdi
los sentidos, porque el incendio de amor en que yo toda me abrazaba, no me parese
daba lugar a que perseverase cosa vital en esta vida, sino’s convertirlo todo en

. ’1276
senisas

Respecto del modelo literario, mas alld de las similitudes planteadas por Kordic,

funciona como lo ha planteado Todorov: como un modelo de escritura, pues “los autores

23 Santa Teresa de Jesus, 1957, Ob.cit. pag. 186.

2% Kordic, 2008, Ob.cit. pag. 290.

2> En su tesis doctoral, Alejandra Araya se refiere latamente a los modelos femeninos de santidad y la tradicién
dominica, en los cuales el centro de aquello era la mortificacion del cuerpo, lo que se establecia como un medio
de salvacion y de lucha por la fe. El ejemplo paradigmatico seria Santa Rosa de Lima, que tendria como
antecedente a Santa Catalina de Siena. Santa Rosa -sostiene Araya- es un modelo directo de espiritualidad para
Sor Dolores, pues el convento (originalmente beaterio) del cual ella era parte estd dedicado a la primera santa
hispanoamericana, de alli su nombre. Cabe agregar que las madres fundadoras provenian del monasterio de
Santa Rosa de Lima del Perd.

278 Kordic, 2008, Ob.cit. pag. 216.
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» 217 yvale decir, dentro del género mistico

escriben en funcion del sistema genérico existente
conventual, género que, como ya hemos dicho, se caracteriza por la confesion como su
tipologia discursiva basal, ademas de ser una escritura mandatada por el confesor e, incluso,

cuando se recurre a otros géneros, como por ejemplo cuando Dolores escribe poesia:

“Van los versos que hice y me pide: los que van en papel angosto, hise de
novicia; los que van a la vuelta de la Salve de mi Santa Madre, los hise en tiempos de
desolacién, que hiso mi sefior del Escondido ahora 12 afios; cuando le empesé a
escribir a su reverencia la Salve a mi Santa Madre, la hise cuando, con la bendicion

. . 11278
de Dios y de su reverencia....

La préctica ascética consiste, como ya se ha dicho, en un ejercicio de adiestramiento
para la unidon mistica, coincide a grandes rasgos con la llamada “via purgativa”. Serés indica
que “la guia y pauta de las précticas ascéticas es la meditacion u oracidon discursiva,
claramente diferenciada de la contemplacion de las vias siguientes (‘iluminativa’ y ‘unitiva’)
y cuyo modo de proceder consiste en sefialar los defectos que se oponen a la union y la
manera de eliminarlos; complementariamente estimula sentimientos de amor a Dios, sin el
cual no seria mas que una especie de practica intelectual. El desprendimiento y negacion asi
practicados aportan la necesaria pureza al alma, la liberan de los vinculos con lo externo y, en
consecuencia, toman conciencia de su propia impureza acerca de Dios, anulando
progresivamente la voluntad individual y cualquier adherencia intelectual (la dogta
ignorantia) que pudiera perturbar la posterior unién” 2’°. Dolores ha tomado ese camino, sus
cartas son de alguna manera una oracion discursiva que, en base a la guia espiritual que le da
Manuel Alvarez, logra institucionalizar como una técnica eficiente para el estudio de si
misma. De alli el ensimismamiento de su correspondencia gque s6lo se rompe con la expulsion
de la Compaiiia, pues la tristeza esta presente desde el primer alejamiento al sur del padre
Alvarez, sin embargo, el decaimiento y la enfermedad del padre Alvarez la hace reaccionar

para alentarlo en su dificil situacion:

2" Todorov, 1998, Ob.cit. pag. 15.
278 Kordic, 2008, Ob.cit. pag. 504.
279 Serés, 2003, Ob.cit. pag.14.
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“En fin, aliente, esfuerse y dilate su corazon en solo Dios, y en este punto no me este
pusilanime, que en estas Ultimas suyas noto escaesimiento de &nimo, lo que ha

: . . . . . s 91280
contristado mucho mi corazon, y por esto me ha hecho salir de mis casillas en ésta”

Sin embargo, paradojalmente este perfeccionamiento individual es también su
contrario “desahogo personal, expresion de su ser sufriente y atormentado por sus tensiones y
conflictos interiores que, en procura de alivio, rompe las reclusiones, restricciones y silencios
que le impone la vida conventual para hacer aflorar y decir con vehemencia los trabajos,

aflicciones y necesidades que padece en su més profunda y secreta intimidad” %",

En este trabajo de llegar a la divinidad, en esta practica ascética en la cual puso todo su
empefio, la escritura constituyd una parte fundamental. Este trabajo escritural, marcado por su
narcisismo, termina conformandola como un sujeto que posee un gran conocimiento de si
misma, que logra establecer una relacién de simetria e, incluso, de contencién con su

confesor, en momentos complejos para él.

Mirado como un camino de perfeccion, el ascetismo se materializa en el texto como
un trabajo; presenta dificultades evidentes como la imposibilidad de escribir o la de leer por
tener que dedicarse a otras cosas -y como Dios castiga cuando deja de lado su camino de
perfeccidn- en varios pasajes del Epistolario se hacen presentes, a través de visiones o hechos

concretos que le acontecen a Dolores en la vida diaria.

“Por fin en este combate si me resuelvo o no, si es del agrado de Dios o no perseveré
suspensa algunos dias, hasta que por ultimo admiti algunas costuras de las religiosas
a quienes debia, que, aunque no me cobraban, mi genio s6lo se atribulaba; de aqui
resultd que el dia que di prinsipio a la costura, con el temor de no saer la voluntad de
Dios y su reverencia, al irme a sentar a la labor, sucedié que una puerta me cogio
una mano, y me lastimé de modo que me ha dejado la mano izquierda inhabil del

)J2 2
todo..."*®

En la perspectiva ascética, llegar a la divinidad es un camino sinuoso y con muchos
riesgos, de hecho Dolores se siente conminada por una “voz” que la llama a seguir este

camino:

280 Kordic, 2008, Ob.cit. pag. 451.
%81 |nvernizzi, 2003, Ob.cit. pag. 27.
%82 Kordic, 2008, Ob.cit. pag. 207.
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“Desde que corro por cuenta de su reverencia, he sentido dos veses ser
Ilamada por mi nombre, y el eco era de varon, y esto ha sido a horas incompetentes de
que hayan varones dentro de la clausura, porque la primera vez fue al alba, co una
voz tan sonora y clara que me penetro el alma y regosijo el corazon, y fotalesio para

. N . 1,283
las empresas de servicio de nuestro Serior, sin reparo alguno...

Aqui podemos establecer una notable diferencia con el “habla” de Ursula, pues ésta
se establece a traves de una relacion dialdgica, a diferencia de Dolores que posee una relacion
de una “voz” que invita, que alienta con sus palabras a seguir sus pasos, pero que no dialoga,
pues esta percibida como una autoridad superior y de alli que su presencia sea mucho mas

esquiva, en tanto en el caso de Ursula es cotidiana.

Cabe sefialar que también utiliza la escritura como una forma de aliviar su profunda
melancolia, pero a la vez es parte de ese camino a la perfeccion, como un modelo de escritura
-no tan sélo por el uso de sus metaforas y figuras- sino como el ejercicio dificil y complejo,
que es el ascetismo entendido como una senda para llegar a la divinidad. Por eso, en
reiteradas ocasiones no puede escribir, no puede leer 0 no puede hablar —se rehdsa hacerlo en
el confesionario- o las lagrimas le impiden formar las letras. Toda la dificultad de
comunicarse, de utilizar sus habilidades comunicativas, se suspenden, no puede expresar su

ser, aquéllas se transforman en sus propios limites para llegar a la divinidad:

“En fin en medio destos afectos y amorosas ansias, mas fuera de mi que en mi,
por el violento fuego en que me sentia arder, resebi el sumo y deceseado Amado de
mi alma , y después que me entretuve con su Majestad con tiernos y dulces coloquios;
de repente fui arrebatada de los sentidos con grande violensia, y vi con grande
claridad, que no tengo la menor duda, que se me ponian delante un libro muy grande,
escrito con la letra muy menuda, pero no entendi el significado desto ni tampoco tuve

impulsos para ler ni saber que queria decir aquellas letras.... 284

No sabe leer, pero tampoco “quiere saber”. Nos recuerda a Sor Juana con la carta
Atenagorica y su “no saber”. Tal como lo ha dicho Josefina Ludmer® en su articulo “Las

tretas del débil”, ese “no saber” implica precisamente el reconocimiento de la superioridad del

%83 Kordic, 2008, Ob.cit. pag. 249.

284 Kordic, 2008, Ob. cit. pag. 217. El pasaje “mas fuera de mi que en mi.” tiene evidentes ecos de Santa
Teresa “Vivo sin vivir en mi...”

285 |udmer, Josefina, Ob.cit. pag. 2.
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otro; la ignorancia es, pues, una relacion social determinada transferida al discurso, no se debe
pensar que dicha transferencia esta sujeta al topico de la falsa modestia, sino mas bien en el
sentido de engrandecer lo masculino encarnado, por una parte en el confesor y, por otro, en

Dios.

La escritura de Sor Dolores se constituye en una suerte de eslabén de una genealogia
femenina, pues sin duda ella conocid los textos de Santa Teresa. Es poco probable que
conociera los textos de Sor Juana, sin embargo, de alguna manera utiliza ciertas estrategias
que nos la recuerdan. En esa perspectiva, lo que da cuenta la escritura de Dolores es una

manera de estar en el mundo para algunas religiosas, de alli sus coincidencias.

Escritura ensimismada sé6lo en su dolor, con referencias constantes a los simbolos
misticos como la sed, la palma, el fuego; o visiones premonitorias (que no siempre se
cumplen), viajes a lugares lejanos. En este sentido, la escritura de Dolores se inserta en la
tradicion mistica-ascética e, incluso, con la omision evidente sobre la palabra melancolia; no
asi el estado melancélico que es su forma de estar en este mundo transitorio, pues lo que
afiora es llegar a la eternidad, a la unién total con la divinidad, que es -siguiendo a Kristeva- la

recuperacion de un Otro necesario.

Finalmente, se puede indicar respecto de su vida y su camino por llegar a la divinidad
a través de la practica ascética pareciera ser que sus suplicas, por mas fervientes, no fueron
escuchadas, pues recordemos que ella vivié hasta muy avanzada edad (no se ha encontrado
ningdn otro manuscrito de ella después de estas cartas). Pareciera que dejo de escribir y se
transformé en una mujer sabia a la que todos consultaban, cuestion que estaba muy lejos de
sus deseos, pues ella con su practicas ascéticas lo que queria era llegar a unirse con la
divinidad, fundirse en ese todo. Vuelvo a la diferencia con Ursula, que era toda individualidad
y termina sola y volcada a su interioridad, en cambio Dolores, que era toda ensimismada y

volcada a su interior, termina asesorando a los gobernantes.
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Conclusiones

“Y, a la verdad, yo nunca he escrito,
sino violentada y forzada

y s6lo para dar gusto a otros;

no sélo sin complacencia,

sino con positiva repugnancia "%

Al iniciar esta tesis, hace més afios de los que me gustaria, mi interés estaba centrado
en la produccion textual de las mujeres en la Colonia en Chile, sin embargo, al concluir, he
excedido con creces el objetivo inicial®®’. Con todo, se hace necesario establecer, a lo menos,
un par de conclusiones finales que respondan soslayadamente a la hipotesis o pregunta inicial

de esta investigacion.

Lo primero es que, sin duda, estas mujeres —Ursula Suéarez y Dolores Pefia y Lillo-
fueron nuestras primeras escritoras, insertas en una tradicion literaria y en un género histérico
que las hace formar parte de una genealogia de la literatura mistica hispanoamericana, a través
del género mistico conventual que, como ya hemos visto a lo largo de esta tesis, poseia las
caracteristicas de una escritura por mandato y cuyo centro era la confesién, como tipologia
discursiva, la cual permanentemente se cruzaba con distintos formatos discursivos: cartas y

relacién autobiogréfica en los casos estudiados.

El que ellas sean mujeres y monjas marca por cierto la escritura y la determina, pues
dadas las condiciones de la vida colonial, las mujeres en su gran mayoria no tenian acceso a la
cultura letrada, sélo en los espacios simbolicos alternativos, como ha denominado al convento
colonial Beatriz Pastor®®, pues es alli donde se produce una cultura de mujeres casadas con
Dios, por lo tanto no solas a los ojos de la sociedad, sino que legitimadas por este esposo
divino. Es en los conventos, en la celda, donde se genera una cierta subjetividad femenina
liberadora y constituyente de un yo moderno. La celda como un locus liberador, como un

55289

sintoma del mundo al revés, del Nuevo Mundo, al igual que el “recogimiento como una

idea de repliegue de las mujeres al ambito de lo privado, termina generando un repliegue

28 Sor Juana Inés de la Cruz, “Carta atenagorica”, Obras completas, FCE, México, 1957.

%87 De hecho a partir de la tematica del segundo capitulo me hizo iniciar a una linea de investigacion el estudio
de la ensefianza de la lecto-escritura en la primera infancia.

288 Beatriz Pastor, 1999, Ob. Cit.

289 Nancy Van Deusen, Ob. Cit.
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hacia lo intimo, al profundo autoconocimiento de la subjetividad de estas mujeres, ejercicio
que se desarrollaba fundamentalmente a través de los procesos de lectura y escritura, pues “en
el aprendizaje de la lectura —y se aprende ya en un espacio colectivo- ese aprendizaje es algo
mas que el de las letras. Junto con ellas y desde la perspectiva de la institucion en la que las

aprendemos, se va ofreciendo también una forma de entender el mundo”?® .

Por eso, y aqui se desprende la tercera conclusion, es que la historia de la literatura
chilena debe modificar sus pardmetros, pues “podriamos decir que la ignorancia sobre las
escritoras y sus textos, y la infravaloracién de los mismos (por una tendencia a convertir en
‘universales’ los juicios basados en la experiencia masculina) son dos constantes en la

escritura de las historias de la literatura”?%*.

Los Unicos escritores coloniales reconocidos por Lastarria en su discurso fundacional
de la literatura chilena son, por cierto, hombres, Ofia, Lacunza, Ovalle y Molina. Asi lo

sefiala;

“Pedro de Oiia, que segun las noticias de algunos eruditos, escribi6 a fines del
siglo XVI dos poemas de poco mérito literario, pero tan curiosos como raros en el
dia; el célebre Lacunsa, Ovalle, el historiador y el candoroso Molina, que ha
llegado a granjearse un titulo a la inmortalidad con la historia de su patria, son
los cuatro conciudadanos, y quiza los Unicos de méritos, que puedo citaros como
escritores™?%

Dicho discurso fundacional, respecto de la literatura y de la separacién de la herencia
colonial, ha hecho que ademas se considere a la Colonia como un largo bostezo, que no posee
mucho interés en materia de estudios literarios. Ello es concordante con quien es catalogada
como la primera escritora chilena —Mercedes Marin del Solar- con su Canto fUnebre a la
memoria de don Diego Portales, considerado por muchos el forjador de la Republica.

Seria interesante realizar un trabajo comparativo -como objeto de una investigacion

postdoctoral-, la comparacion entre nuestras autoras, Dolores y Ursula, con Lacunza y

290 ola Luna, Ob.cit, 1996, pag.17.
21| ola Luna, 1996, Ob. cit. pag. 132.
2% José Victorino Lastarria, Discurso inaugural de la sociedad literaria, 1842, Memoria Chilena.
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Molina, no sélo por ser ambos sacerdotes jesuitas, sino por su nivel de recepcion, pero por
sobre todo por su escritura y la tipologia discursiva que eligen para su actividad. Recordemos
que Manuel Lacunza tiene una obra considerada base del milenarismo, La venida del Mesias
en gloria y majestad, pero ademas que fue tildado, y por ello sus escritos prohibidos por la
Inquisicion, de iluminista. Por su parte, Juan Ignacio Molina, docto intelectual, profesor de
Bolonia, escribid los textos Ensayos sobre la historia natural de Chile y Ensayo sobre la
historia civil del Reyno de Chile, con lo cual pareciera que queria construir un relato

totalizador sobre su pais de origen.

Volviendo a la historia de la literatura chilena, efectivamente como se comento en la
introduccidn de este trabajo, a lo largo de doscientos afios la mayoria de los estudiosos de ella
no han considerado a estas mujeres como escritoras, sino mas bien han destacado sus textos
como pueriles y casi como una anécdota. La tnica que menciona a Ursula como una escritora
importante en Ruth Gonzélez?*®, pues ella intenta con su trabajo establecer una genealogia

femenina de la literatura chilena.

Por dltimo, respecto de la escritura de nuestras dos autoras se debe agregar que, Si
bien es cierto se inscriben ambas en la tradicion de la literatura mistica hispanoamericana,
ambas actualizan dos vertientes distintas. Dolores inaugura una escritura que proviene del
ascetismo, por lo tanto, su escritura es considerada como un trabajo que se plasma en el texto,
con figuras y tropos alusivos a ello y, por sobre todo, con una referencia al no saber —al no
poder escribir. Por su parte, Ursula se adscribe a una escritura mistica al estilo de las
alumbradas hispanoamericanas, que afirma poseer una relacion directa con la divinidad, muy
dialégica y, por ello, también més bien festiva, con abundante descripcion de la vida

cotidiana.

En esta perspectiva, la mayor diferencia entre ellas —mas alla de las tratadas en el
capitulo tercero de este trabajo- dice relacion con la forma de describir su relacion con la
divinidad, lo que atraviesa toda su escritura. Dolores establece una relacion de sumision con
un Padre que ordena y dictamina, mientras Ursula mantiene la relacion con la divinidad a
través del didlogo y la horizontalidad; con ello, establece una escritura mucho mas
transgresora y llamativa que la creada tradicionalmente en los espacios conventuales. La

transgresion de Dolores radica, solamente, en la eleccion por la escritura.

2% Gonzalez,1993, Ob.cit, pag.11.

146



Esta eleccion por la escritura constituye, finalmente, la subversion mayor de muchas

mujeres en la historia de la humanidad y lo que hace, a fin de cuentas, que este trabajo tenga

sentido.
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